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Thaddäus T’ui-chieh Hang 


Existenzphilosophie und chinesisches Denken 


Es war nie eine leichte Aufgabe, zwischen chinesischem und abendländischem 
Denken eine Brücke zu finden. Heute sieht es aber so aus, als ob diese Brücke 
durch die Existenzphilosophie geschlagen ist. Meine Absicht ist, hier einige Ver- 


gleichspunkte von beiden Seiten aufzustellen und dann selbständig Gedanken 
weiter zu führen. 


I. Sartre versus Konfuzius 


Erstaunlicherweise hat in den letzten Jahrzehnten die Existenzphilosophie in 
Ostasien in zunehmendem Maße Interesse erweckt. Jean-Paul Sartre ist der Be- 
kannteste, mit dessen Philosophie oft die ganze Existenzphilosophie identifiziert 
wird. Der Grund, warum gerade Sartre großen Erfolg unter den Chinesen ge- 
wonnen hat, läßt sich vielleicht in folgender Weise erklären: 

Erstens ist China seit den zwanziger Jahren stark von einem Atheismus be- 
stimmt, den man mit Fortschritt und Wissenschaft untrennbar verbunden glaubt. 
Der atheistische Existenzialismus von Sartre findet also einen guten Boden. 

Zweitens verfügen die wenigen ins Chinesische übersetzten Theaterstücke und 
Novellen von Sartre ohne Zweifel über eine große literarische Wirkung, um so 
mehr als Sartre Ende des Jahres 1964 den Nobelpreis abgelehnt hat. Der gleich- 
gesinnte Roman von Albert Camus „Der Fremde” fand ebenfalls großen An- 
klang. Worte wie „Angst”, „Nausea“, „Sinnlosigkeit des Lebens“, „wurzellose 
Generation“ klingen irgendwie anziehend. 

Wer das magnum opus vom früheren Sartre „L’tre et le neant” mit Auf- 
merksamkeit gelesen hat, dem wird klar ersichtlich, daß das Grundproblem bei 
Sartre nicht das Sein, sondern das Nichts darstellt. Tatsächlich spricht er ex pro- 
fesso über das Sein, d. h. über das „Sein-an-sich” (l’&tre-en-soi), nur in der Ein- 
führung, $ 6, und dann in etwa 25 Seiten des II. Teils, während das ganze Buch 

das Problem vom Nichts behandelt!. Seine Formel „Neant neantise“ (das Nichts 
nichtet) stammt ursprünglich von Heidegger, aber in einem durchaus positiveren 
Sinne, wovon die Rede sein wird. Im Munde Sartres hat „das Nichts nichtet“ 
nur noch einen negativen Sinn. Man könnte sagen, daß Sartre seine negativen 
Kindheitserlebnisse? verallgemeinert und damit zu einer Weltanschauung erhebt. 


En 


ı Jean-Paul Sartre: L’ötre et le n&ant, Gallimard, Paris ı 
, , 943, 30-34, 115-159. 
> )J.-P. Sartre: The Words, Fawcett, New York 1966. . 
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Seiner Meinung nach ist das Nichts durch unser Bewußtsein verursacht, indem 
unser Bewußtsein Distanz zu sich selbst nimmt. Diese Distanz ist das Nichts, das 
zwischen dem bewußtwerdenden und bewußtgewordenen Ich liegt. Durch dieses 
Nichts ist das „Für-sich“ (pour-soi) entstanden? Soweit eine phänomenologische 
Beschreibung vom menschlichen Bewußtsein. 

Sartre gebraucht diese Idee hauptsächlich, um die Freiheit zu erklären. Dabei 
nimmt er zwei Begriffe aus der Gestaltpsychologie: Figur und Grund. Bekannt- 
lich bilden Figur und Grund eine Einheit und sind voneinander abhängig. Je 
stärker die Figur hervortritt, um so mehr verschwindet der Grund, und umge- 
kehrt. Dabei spielt die Aufmerksamkeit und der freie Wille eine entscheidende 
Rolle. Bekannt sind jene zweideutigen Bilder, in denen Figur und Grund ganz 
von unserer Entscheidung abhängig sind. Sartre fährt folgenderweise fort: wenn 
wir eine Figur hervortreten lassen, haben wir im gleichen Moment über den 
Grund den Schatten gebreitet, und dieses Nichts verhüllt den ganzen Grund. 
Ein beliebtes Beispiel von Sartre: In einem Cafe suche ich Peter. Durch diese ge- 
suchte Figur ist das ganze Caf& samt allen Insassen usw. ins Nichts hineingehal- 
ten. Für mich ist nur die gesuchte Anwesenheit von Peter wichtig. Befände sich 
Peter tatsächlich im Cafe, so ist der Grund durch eine Figur gefüllt. Was aber ge- 
schieht, wenn Peter nicht erscheint? Dann ist eben ein vom Nichts überschatteter 
Grund nochmals in seinem Nichts bestätigt‘. Da die menschlichen Bestrebungen 
oder, wie sie Sartre gerne nennt, die Entwürfe des Menschen oft zu Nichts füh- 
ren, so kommt er zur pessimistischen und nihilistischen Behauptung: „L’homme 
est une passion inutile“® (Der Mensch ist eine unnützliche Leidenschaft). 

In seinem Roman „L’äge de la raison“ schildert Sartre einen Lehrer Matthieu, 
der ein Verhältnis zu einer Frau, Marcelle, unterhält: sie wird schwanger. Nun 
hat Matthieu einen Plan, einen Entwurf: Marcelle soll abtreiben lassen. Ein 
jüdischer Arzt bietet sich an, wohl für teures Geld. Durch die Not getrieben, 
stiehlt Matthieu 5000 Franken. Doch ist Marcelle durch dieses Geld ganz schok- 
kiert. Sie bricht sofort mit Matthieu®. Dieser Roman erklärt sehr gut die Zen- 
tralidee Sartres: der Mensch entwirft immer. Durch diesen Entwurf, der in die 
Zukunft schaut, versetzt er seine Vergangenheit in den Schatten des Nichts. Aber 
durch die Verwirklichung des Entwurfs gerät er oft wieder ins Nichts. 

Im Gegensatz zur Verallgemeinerung des negativen Erlebnisses von Sartre 
suchen die Konfuzianer das positive Erlebnis zu erweitern. So sagt z. B. das Buch 
„Chung-yung“ (Der Mittelweg): „Der Ausschnitt des Himmels, den wir sehen, 
ist klein. Ausgeweitet aber ins Unendliche, hält er Sonne, Mond und Sterne und 





J.-P. Sartre: L’&tre et le neant, 115—121. 

Ebd., 44—45. 

Ebd., 708. 

J.-P. Sartre: L’äge de la raison, Gallimard, Paris 1945. 
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= Be Das Stück Erde, auf dem wir stehen, ist klein. Ausgeweitet 
- en in hrs u bu Bi sie der Berge Last, ohne sie zu spüren, hält die 
Bertslgen. Hin sten Bias "“ " aum und umfaßt alle Dinge. Die Berge, die wir 
a Säulen Yan = laufen. Ausgeweitet aber, nähren sie Gras und Bäume 
en Bel, 'iere und eine Fülle von Schätzen. Das Wasser, das 
beheimatet c< 2 im Becher. Ausgeweitet aber in seine Unermeßlichkeit, 
Kostbarkeiten #7 " töten, Schlangen, Drachen und Fische und viele andere 
da Biere - Sinn des zitierten Textes scheint darin zu liegen, daß wir 
ber da De las wir haben, in die Weite ausbreiten sollen. Der größte Mei- 
gen In re ist Mengtze, der von allen Generationen Chinas als zweit- 
a eiliger verehrt wird. Zum König Ts’i, der Mitleid mit einem zum Schlach- 
_ immten Ochsen zeigte, sagte Mengtze, der König soll nur dieses mit- 

idige Herz aufs ganze Volk des Königreiches ausweiten®. Zum König Liang, 
der Musik und Frauen liebte, sagte Mengtze, das wäre eigentlich keine Un- 
tugend: nur solle der König seine Freude mit dem Volk teilen, damit das Volk, 
frei von Hunger und Not, auch Musik treiben und Männer und Frauen im Frie- 
den die Freude des Familienlebens genießen könnten”. 

So sehen wir die entgegengesetzten Pole: während Sartre gerne das Vergan- 
gene, das Jetzige und das Zukünftige im Schatten des Nichts ausklammert, su- 
chen die Konfuzianer das Wenige, das menschliche Sein auszubreiten, um das 
Nichtsein und das Unmenschliche zu überschatten. In diesem Sinne läßt sich das 
folgende Zitat von Mengtze interpretieren. Zu Kungtu, der die Frage stellte, war- 
um es edle und niedrige Menschen gäbe, die doch alle Menschen sind, antwortete 
Mengtze: „Jene, die ihrem niedrigen Teil folgen, sind niedrige Menschen ... 
Wenn wir unseren edlen Teil als Fundament legen, dann kann der niedrige Teil 
nicht mehr schaden .. .“10, Mengtze will nämlich den edlen Teil im Menschen, 
in der Terminologie von Sartre, als Figur im Vordergrund sehen und den niedri- 
gen Teil als Grund, d. h. in den Schatten des Nichts verlegen. 


II. Heidegger und Laotze 
Bekanntlich ist die Philosophie Sartres wesentlich durch Heidegger inspiriert 


worden, vor allem durch seine Begriffe vom Entwurf und vom Nichts. Heidegger 
hat sich immer von Sartre distanziert. Das Nichts von Heidegger hat eine durch- 


m 





a a 
7 8 26. Eigene Übersetzung. Chung-yung ist ein Kapitel des Buches der Riten (Li-chi), ge- 
schrieben zwischen I. u. Il. Jhdt. v. Ch. 
8 Mengtze, Buch I,, I. Teil, Kap. 7. Eigene Übersetzung. 
Ebd., Buch I., I. Teil, Kap. 1, n. 5. Eigene Übersetzung. 
10 Ebd., Buch VL, I. Teil, Kap. 15. Eigene Übersetzung. 
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aus positive Funktion. Es kommt aus der Angst vor der Welt und vor dem Tod. 
Zuerst erfährt das Dasein, d. h. der Mensch in der Angst, daß „das Seiende im 
Ganzen“ plötzlich in Gleichgültigkeit versinkt und ihm keinen Halt mehr ge- 
währt. Dieses Gleichgültigkeitserlebnis vernichtet die Bedeutsamkeit der Welt 
und enthüllt die Nichtigkeit der „besorgbaren” Dinge!!. Zweitens bedeutet der 
Tod für uns Menschen „die Möglichkeit des Nicht-mehr-dasein-können”. Die 
Menschen sind in diese Möglichkeit des Todes „geworfen”, und somit entsteht 
die Angst vor dem Tode!?: „Das Nichts, davor die Angst bringt, enthüllt die 
Nichtigkeit, die das Dasein in seinem Grunde bestimmt, der selbst ist als Ge- 
worfenheit in den Tod”!?, Aber gerade durch diese nichtende Funktion des 
Nichts wird dann der Mensch sein eigentliches Selbstsein finden'*. Er wird da- 
durch von den Illusionen des „Man“, d. h. von der durch die Masse bestimmten 
Verhaltensweise, befreit. Denn der Tod beansprucht den Menschen als Einzelnen, 
als mich selbst, nicht als irgendein „Man“. Die Angst vor dem Tod bringt den 
Menschen vor die Möglichkeit, selbst zu sein in der Freiheit zum Tode°°. 

In „Was ist Metaphysik“ meint Heidegger, daß das Nichts zum Sein des 
Seienden gehört, daß „im Sein des Seienden geschieht das Nichten des Nichts“, 
und das „Nichts west als das Sein“. Mehr noch: Dasein bedeutet für Heidegger 
„Hineingehaltenheit in das Nichts”, und das Sein selbst „offenbart sich nur in der 
Transzendenz des in das Nichts hinausgehaltenen Daseins”!°. Kurz, es ist bei 
Heidegger das Sein mit dem Nichts verbunden. Als Beispiel nimmt er ein Stück 
Kreide, das nur deswegen Kreide ist, weil sie „an der Tafel entlang geführt und 
abgenutzt werden” kann. Diese zur Kreide wesentlich gehörende Möglichkeit ist 
Nichtsein, was ihr Sein ausmacht!” 

William Barrett, Philosophieprofessor an der New York University, meint, daß 
das altehrwürdige Tao-te-ching schon die gleichen Gedanken enthält: 


„Dreißig Speichen sind an einer Radnabe vereinigt; 

Durch das Nichts (d. h. den nicht existierenden Teil) funktioniert der 
Wagen. 

Aus Ton sind Gefäße geformt; 

Durch das Nichts haben sie ihren Gebrauch. 


11 Martin Heidegger: Sein und Zeit, VIII. unveränderte Auflage, Max Niemeyer, Tübingen 
1957, 186—187. 

12 Ebd., 250—251. 

13 Ebd., 308. 

14 Ebd., 263. 

15 Ebd., 266. 

16 Martin Heidegger: Was ist Metaphysik? 5. Aufl. Ffm. 1949, 28 ff. 

17 M. Heidegger: Einführung in die Metaphysik, Max Niemeyer, Tübingen 1958, 23—35, 64. 
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Ein Haus besteht, indem wir in die Mauer Türen und Fenster schlagen; 
Durch das Nichts können wir das Haus gebrauchen. . 
Daher ist das Sein zwar nützlich, 

Aber das Nichts ist auch brauchbar“. 


Weiter sagt Laotze: „Alle Dinge unter dem Himmel entstehen aus Sein, das 
Sein entsteht aus Nichts“ 18, 

Tao-te-ching bringt die Erfahrung der Relativität zum Ausdruck: sie legt eine 
„phänomenologische Beschreibung“ des Seins und des Nichtseins an den Tag; 
Höhe und Tiefe, Größe und Kleinigkeit, Schönheit und Häßlichkeit, Güte und 
Bosheit, Leichtigkeit und Schwierigkeit, Länge und Kürze, Yin und Yang, d. h. 
Weiblichkeit und Männlichkeit, Weißes und Schwarzes, Ehre und Unehre, vorne 
und hinten, Sein und Nichtsein, alle diese entgegengesetzten Paare bedingen sich 
gegenseitig!”. Wenn Tao-te-ching auch sonst überall in dieser Art der Gegen- 
sätzlichkeit spricht, finde ich keinen Grund, warum das Sein und das Nichtsein 
des Kapitels XL anders interpretiert werden sollte, in dem Laotze alle Dinge aus 
dem Sein entstehen läßt, und das Sein aus dem Nichts. Es sieht so aus, daß es 
sich auch bei Heidegger um eine ähnliche innere Erfahrung oder Intuition han- 
delt. 

Heidegger schreibt dem Sein die Übermacht zu, die sich als Geschichte werk- 
haft bestätigt, der gegenüber ist der Mensch wie ein Zwischen-fall. Heidegger 
beschreibt das Sein auch als göoıc, als „das aufgehende Walten”?. So inter- 
pretiert, steht der Begriff vom Sein jenem des Tao tatsächlich sehr nahe?! 


„Der Tao tut stets nichts, 

doch gibt es nichts, was er nicht tut”. 
Und weiter: 

„Des Himmels Tao streitet nicht, 

und ist doch gut im Siegen. 

Er redet nicht 

und findet doch gute Antwort. 

Er fordert nicht, 

und es kommt doch alles von selbst. 

Er ist gelassen, 

und doch gut im Planen. 

Des Himmels Netz ist ganz weitmaschig, 

aber es verliert nichts.“ 


A — 
18 Laotze: Tao-te-ching, Kapitel 11 u. 40. Eigene Übersetzung. 

ı9 Ebd., Kapitel 2, 28, 42. 

20 M. Heidegger: Einführung in die Metaphysik, 125, 11—12. 

1 Tao-te-ching, Kapitel 37, 73- 
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Kein Wunder, wenn Heidegger einmal mit einem chinesischen Gelehrten den 
Versuch gemacht hat, Tao-te-ching zu übersetzen. Aber so gewissenhaft und so 
langsam arbeiteten die beiden, daß sie nicht über das 8. Kapitel hinauskamen. 

Einen neuen Schritt macht wieder Heidegger, indem er das „Ereignis” als einen 
gemeinsamen Ort für Zeit und Sein nennt. So erklärt er in einem Vortrag von 
1962: „Sofern es Sein und Zeit nur gibt im Ereignen, gehört zu diesem das Ei- 
gentümliche, daß es den Menschen als den, der Sein vernimmt, indem er inne- 
steht in der eigentlichen Zeit, in sein Eigenes bringt. So geeignet gehört der 
Mensch in das Ereignis”**. 

Mit diesem Schritt ist die scheinbare Kluft zwischen der naturhaften Über- 
macht der gWeoıs und dem Menschen überbrückt: der in das schicksalhafte „In- 
der-Welt-sein“ geworfene Mensch vernimmt seine Geworfenheit (Sein); aus sei- 
ner Nichtigkeitserfahrung kommt er in die „vorlaufende Entschlossenheit” und in 
die Zukunft (Zeit); damit wird er eigentlich??. Da das Ereignis den Menschen zu 
all diesen Schritten bringt, ist es zu verstehen, daß nach Heidegger der so ge- 
eignete (d. h. eigentlich gewordene) Mensch „in das Ereignis gehört” und das 
Sein selbst „im Ereignis verschwindet“. Statt des Seins ist jetzt offensichtlich das 
Ereignis ein „weitmaschiges Netz“, das alles umgreift. 

Wir wollen jetzt zur sogenannten Seinsvergessenheit eine Überlegung ma- 
chen. Bekanntlich wirft Heidegger der ganzen abendländischen Philosophie — 
freilich mit einigen Ausnahmen — die Seinsvergessenheit vor?. Er erweckte den 
Eindruck, eine „Fundamentalontologie” auf einer neuen Basis aufbauen zu wol- 
len®®,. Diesen falschen Eindruck hat Heidegger zu berichtigen versucht?®. Beim 
Seminar über seinen im Jahre 1962 gehaltenen Vortrag „Zeit und Sein” gibt er 
eine neue Interpretation der Seinsvergessenheit. Jetzt ist dieses Wort harmlos ge- 
worden: es besagt nur eine Grunderfahrung Heideggers, daß in der ganzen 
Metaphysik zwar das Sein des Seienden gedacht und in den Begriff gebracht 
wurde, aber die Wahrheit des Seins nie zur Sprache gekommen ist, sondern 
zwangsläufig vergessen blieb. Seinsvergessenheit heißt also Verborgenheit des 
Seins”'. Es ist ratsam, diese Stelle mit Heideggers früheren Ausführungen in 
„sein und Zeit” zu vergleichen. Dasein ist in seinem faktischen In-der-Welt-sein 
verfallen. Somit „fungiert das Nicht-es-selbst-sein als positive Möglichkeit des 
Seienden, das wesenhaft besorgend in einer Welt aufgeht. Dieses Nicht-sein muß 


nn en - nn nn m Emm __ mm ——— 


22 M. Heidegger: Identität und Differenz, Günther Neske, Pfullingen 1957, 24—28. 
M. Heidegger: Zur Sache des Denkens, Max Niemeyer, Tübingen 1969, 22—24. 

23 M. Heidegger: Sein und Zeit, 302, 283—284, 135, 328—329. 

24 M. Heidegger: Brief über den Humanismus, in: Platons Lehre von der Wahrheit, Fran- 
cke, Bern 1954, 84—85. 

25 M. Heidegger: Sein und Zeit, 13. 

26 M. Heidegger: Zur Sache des Denkens, 34. 

27 Ebd., 31. 


6/XIX 


als die nächste Seinsart des Daseins begriffen werden, in der es sich zumeist 
hält“*®. „Dasein ist, weil wesenhaft verfallend, seiner Seinsverfassung nach in 
der Unwahrheit”, weil Dasein in seiner Verfallenheit sich nicht erschließt, son- 
dern notwendigerweise verschlossen bleibt. Dasein muß um Entdecktheit oder 
Wahrheit ringen und ist also gleichursprünglich in der Wahrheit und Unwahr- 
heit”. Da die Seinsfrage nur durch die Klärung des Daseins durchsichtig ge- 
macht werden kann, so müssen die Gedanken über Unwahrheit und Wahrheit 
des Daseins auch für das Sein selbst gültig sein. Tatsächlich sagt das Heidegger 
bei dem erwähnten Seminar in folgender Weise: „Die Seinsvergessenheit, die das 
Wesen der Metaphysik ausmacht, und die zum Anstoß für „Sein und Zeit“ wur- 
de, gehört zum Wesen des Seins selbst“?’. Auch hier springt der Grundsatz des 
Tao-te-ching geradezu ins Auge: Sein und Nichtsein, Yang und Yin bedingen 
sich gegenseitig. 

Heideggers Philosophie scheint eine radikale Phänomenologie zu sein: sie 
nimmt ihren eigenen Ausgangspunkt und beschreibt konsequent das Phänomen 
des Seins; sie klammert die ganze Metaphysik im traditionellen Sinne aus. Wenn 
diese meine Behauptung stimmt, dann würde ich diesen Seinsbegriff überhaupt 
nicht in die Perspektive etwa der aristotelischen oder gar thomistischen Meta- 
physik aufnehmen. Heideggers Seins- oder Ereignisbegriff gehört ganz anderer 
Kategorie an! Wer Heideggerschen Seinsbegriff annimmt, der muß auch konse- 
quent sagen, daß Thomas nur über Seiende, nicht über Sein spricht. Heidegger 
denkt vielrnehr aus seiner inneren Erfahrung. Wie das Protokoll zu einem Se- 
minar über den Vortrag „Zeit und Sein” sagt, versucht Heidegger „von etwas zu 
sprechen, das nicht kenntnismäßig, aber auch nicht nur fragemäßig vermittelt 
werden kann, das vielmehr erfahren sein muß”?!, Auf diesem Boden scheint 
Heidegger viel näher einem Laotze oder einem Chuangtze als einem Aristoteles 
oder einem Thomas zu stehen. 

Nach chinesischer Tradition wird das Tao-te-ching Laotze zugeschrieben, ob- 
wohl man über Laotze sehr wenig Geschichtliches weiß. Demgegenüber ist 
Chuangtze, ein Denker gleicher Richtung, geschichtlich besser zu bestimmen. 
Ähnlich wie Heidegger, hebt Chuangtze die Beschränktheit und die Kürze des 
menschlichen Daseins hervor, das er als Traum bezeichnet. Die einzige wichtige 
Sache für ihn besteht darin, daß ein Mensch „als einzelner geht und kommt“, wie 
er sich bildlich so auszudrücken pflegt, und daß der Mensch sich nicht in Dingen 
und Konvention verliert.’? 


28 KM. Heidegger: Sein und Zeit, 176. 
29 Ebd., 222—223. 

30 M. Heidegger: Zur Sache des Denkens, 32. 
31 Ebd., 28. 


32 Wang Hsien-ch’ien: Chuang-tze-chi-chieh (Kommentar zu Chuangtze ‚ Taipei 1963, Ka- 
pitel XI, 63; Kap. XVI. 9o. gtze), Taipei 1963 


FIXIX 


III. Das Erkennen bei Kierkegaard, Jaspers und Marcel, verglichen mit der 
konfuzianischen Tradition 


1. Kierkegaard 


Bekanntlich stellt Kierkegaard eine extreme Reaktion gegen das allumfassende 
abstrakte Gedankensystem Hegels dar. Solch abstraktes Denken, das keinen Be- 
zug auf das Leben des denkenden Menschen hat, ist für Kierkegaard eine Ab- 
scheulichkeit. In seiner bildreichen Sprache vergleicht er Hegel mit einem, der ein 
herrliches Schloß besitzt, selber aber daneben in einer Strohhütte wohnt. Be- 
zeichnend ist seine Tagebuchnotiz vom 1. August 1935: „Was mir eigentlich 
fehlt, ist, ins reine mit mir selbst zu kommen darüber, was ich tun soll, nicht 
was ich erkennen soll, außer soweit ein Erkennen jedem Handeln vorausgehen 
muß... Es gilt, eine Wahrheit zu finden, die Wahrheit ist für mich, die Idee zu 
finden, für die ich leben und sterben will“3®. Dabei handelt es sich nicht um ob- 
jektive, sondern subjektive Wahrheit, die ich persönlich erfahre, die mich per- 
sönlich betrifft und zur Entscheidung zwingt. Kierkegaard schätzt deshalb Sokra- 
tes sehr hoch, der für seine Überzeugung in den Tod ging. Aus gleichem Grund 
qualifiziert er Goethe als charakterlos, weil er seine Ideen nicht hinter persön- 
liches Sein stellte. Das Leben von Kierkegaard und sein ganzes Schrifttum be- 
weist, daß er es mit dieser subjektiven Denkweise ernst meint. 

In der chinesischen Philosophie wird fast ausschließlich jene Art von Erken- 
nen hoch geschätzt, die es mit Handeln zu tun hat. „Ta-hsüeh” (das Buch der gro- 
fsen Bildung) fängt so an: „Der Weg der großen Bildung besteht in der Erhellung 
der hellen Tugenden, im Nahesein zum Volk und in der Erreichung des höch- 
sten Gutes”?*, Diese große Bildung ist eindeutig eine zum ethischen Handeln 
dienliche Bildung. Nicht nur so. Die Bildung selber wird nur nach ethischer Ver- 
fassung eines Menschen beurteilt. Die folgende Haltung von Tsih Hsia, einem 
Schüler von Konfuzius, ist typisch. Er sagt: „Wer die Würdigen würdigt, so daß 
er sein Betragen ändert, wer Vater und Mutter dient, so daß er dabei seine ganze 
Kraft aufbietet, wer dem Fürsten dient, so daß er seine Person drangibt, wer im 
Verkehr mit Freunden so redet, daß er zu seinem Worte steht: Wenn es von 
einem solchen heißt, er habe noch keine Bildung, so glaube ich fest, daß er Bil- 
dung hat“°°. Die durch solche Bildung und solches Lernen bekräftigte Erkenntnis 
ist also kein theoretisches, sondern ein mit der Praxis eng verbundenes konkretes 
Erkennen. 





33 5. Kierkegaard: The Journals of Kierkegaard 1834—1854, edited and translated by A. Dru, 
Fontana, London 1965, 44. 

34 „Ta-hsüeh” ist ein Kapitel des Buches der Riten (Li-chi). Eigene Übersetzung. 

35 Lun-yü, Buch I, 7. Nach der Übersetzung von Richard Wilhelm. 
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Diese Tradition wurde in China Jahrhunderte hindurch bewahrt und durch 
Sungzeit-Denker noch bekräftigt. So nennt Ch’en I, der auch I Ch’uan (1033 bis 
1107) heißt, das existentielle, zum ethischen Handeln führende Erkennen „wirk- 
liche Erkenntnis” (shih-li), das durch innere Überzeugung und durch entspre- 
chendes Handeln gekennzeichnet ist. Deshalb sagte I Ch’uan hinsichtlich der Lek- 
türe der Gespräche des Konfuzius: „Wer nach der Lektüre der Gespräche des 
Konfuzius der gleiche Mensch geblieben ist, der hat die Lektüre überhaupt nicht 
vorgenommen“®®, ] Ch’uan vergleicht die wirkliche Erkenntnis mit dem Wissen 
derjenigen, die einmal im Leben durch Tiger verletzt worden sind. Obwohl jeder 
eine gewisse Vorstellung vom Tiger hat, ist doch solch eine vage Vorstellung 


kaum mit jenem anderen Wissen zu vergleichen, das durch eigene Erfahrung des 
Tigers errungen ist.?? 


2. Jaspers 


Den Ausgangspunkt Jaspersschen Denkens bildet die menschliche „Grenz- 
situation“: der Mensch ist ja physisch und geistig allseitig begrenzt und zum 
Scheitern verurteilt. Doch sucht er durch seine Existenz, d. h. durch seine Ent- 
scheidung zur unbedingten Forderung, die Grenzen zu überschreiten oder, an- 
ders ausgedrückt, zu transzendieren. Durch die Verwirklichung der unbeding- 
ten ethischen Forderung berührt man, sozusagen, die göttliche Transzendenz und 
wird erst dann man selbst. Das alles geschieht nicht ohne Denken, nicht üb- 
liches, sondern existentielles Denken, das nach Worten von Jaspers nicht be- 
trachtet, sondern wirkt: „Ich erkenne, was ich existierend werde. Existierendes 
Denken ist Selbstschöpfung in der Selbstauffassung. Es erhellt den Weg der 
Seele, und indem es erhellt, bringt es die Seele auf einen anderen Punkt... .”°°, 
Zum Schluß dieser Gedanken faßt er in einer kurzen Formel zusammen: „Exi- 
stentielles Denken ist Existenzverwirklichung durch Existenzerhellung”®®. 

Die Existenzerhellung steht der Lehre der Hsing-li-Schule sehr nahe, nach 
der der Mensch seine Wesensechtheit durch Selbsterhellung erreicht (Tsih-ming- 
erh-ch’eng). Die Hsing-li-Schule (11. bis 12. Jahrhundert) war in gewissem 
Sinne eine Synthese der konfuzianischen, taoistischen und buddhistischen Leh- 
ren, obwohl sie sich äußerlich als rein konfuzianisch ausgab. Der Begriff Ch’eng, 
den der Benediktinerpater Olaf Graf, Tokyo, durch Wesenserfüllung oder besser 
Wesensechtheit sehr gut übersetzt, stammt ursprünglich aus dem Buch „Chung- 
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36 Chin-shih-lu-chi-chieh, World Bookshop, Taipei 1962, 105. Eigene Übersetzung. 
37 Ebd., 212. 
38 Karl Jaspers: Philosophische Logik, I. Band: Von der Wahrheit, Piper, München 1947, 


356. 
z9 Ebenda. 


9/XIX 


yung” (der Mittelweg). Dort heißt es „Ch’eng ist der Weg des Himmels; seine 
Wesensgleichheit zu erreichen, ist der Weg des Menschen”!®. Ferner wird über 
die gegenseitige Beziehung zwischen Ming und Ch’eng, d. h. zwischen Selbst- 
erhellung und Wesensechtheit, gesprochen: „Selbsterhellung durch Wesensecht- 
heit, dieser Zustand ist nur der Natur zuzuschreiben; Wesensechtheit durch 
Selbsterhellung, dieser Zustand ist der Bildung zuzuschreiben. Aber mit Wesens- 
echtheit kommt Selbsterhellung von selbst, mit Selbsterhellung kommt Wesens- 
echtheit von selbst”*!. Der oben erwähnte /Ch’uan, einer der Begründer der Hsing- 
li-Schule, kommentiert dazu: „Der Weg der Bildung besteht darin, daß man sich 
klar wird, wohin sein Herz geht, und daß man sich danach strebsam ausrichtet, 
um dorthin zu gelangen. Deshalb heißt es: Wesensechtheit durch Selbsterhel- 
lung”**. Die Selbsterhellung von Chung-yung und von der Hsing-li-Schule muß 
also aktive Entscheidung (strebsames Handeln nach klarer Einsicht) bewirken. 
Von solcher Selbsterhellung würde Jaspers sagen: „Existentielles Denken ist 
Selbstreflexion, aber aktive Selbstreflexion“*?. Oder er würde sagen: „Wenn 
ich durch Denken die Wirklichkeit meiner Freiheit dadurch erwirke, daß ich sie 
erhelle, so ist dieses Denken das innere Handeln. In ihm werde ich denkend ich 
selbst... .”**. Kurz, die Wahrheit im Sinne Jaspers’ „erwächst aus dem Ineinan- 
der von Denken und Leben“ #5, 


3. Marcel 


Das Hauptanliegen Gabriel Marcels war die Überwindung des objektiven 
Denkens des englischen Hegelschülers F. H. Bradley (1846-1924) von Außen 
durch die subjektive Partizipation von Innen her. Durch den Partizipationsbegriff 
ist er der subjektiven Wahrheit Kierkegaards sehr nah. 

Das Hauptanliegen bei Marcel scheint aber die zwischenmenschliche Barriere 
und die dagegengesetzte Kommunion zu sein. Marcel deutet das Wort „Objekt“ 
mit der Etymologie des lateinischen Wortes „objectum“, d. h. etwas, was vor mir 
und außer mir liegt, ein „Gegenstand“, der gegen mich steht und keine Bezie- 
hung zu mir hat. Dagegen besteht unter Subjekten eine Kommunion, eine ge- 
meinsame Beteiligung an etwas Gemeinsamem. Marcel hält die abstrakte und 
objekt-bezogene Denkweise für die Ursache der Barriere, die das menschliche 


40 Chung-yung $ 20,n. 18. Eigene Übersetzung. 
41 Ebd., $ 21ı,. Eigene Übersetzung. 

42 Chin-shih-lu-chi-chieh, 31—32. 

43 Karl Jaspers: Von der Wahrheit, 356. 


44 Ebd., 354. 
is Ebd, 
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Ich-Du-Verhältnis oder die Intersubjektivität zerstört. Er sieht das Heil in der 
subjekt-bezogenen Partizipation und Kommunion.*® 

Nach Marcel bildet den Urtypus der Partizipation unsere Beziehung zum Kör- 
per. Wir dürfen den Körper nicht als Objekt behandeln, sondern nur als Subjekt: 
„Ich bin mein Körper”, sagt Marcel. Er nennt unsere Beziehung zum Körper 
„Inkarnation”. Durch den Körper partizipiere ich auch an anderen Dingen und 
dem ganzen Kosmos. Alles ist mir in meinem Innern präsent; nichts darf als eine 
„Insel” angesehen werden. Sonst wäre etwas als Objekt isoliert durch einen 
Prozeß, den Marcel ‚insularit6“ nennt?”. 

Die Kommunion bedeutet nach Marcel eine personhafte, gemeinsame Beteili- 
gung an einer gemeinsamen Sache. So nimmt er als Beispiel zwei Unbekannte, 
die in der gleichen Reihe eines Flugzeuges sitzen. Stück für Stück entdecken sie 
untereinander die Gemeinsamkeiten, und so ist die gegenseitige Ich-Du-Bezie- 
hung entwickelt. Durch die Kommunion also entsteht die Intersubjektivität, das 
Ich-Du-Verhältnis, das so sehr an Martin Buber erinnert. Marcel versichert aber, 
daß er unabhängig von Buber diese Gedanken gedacht hat. Durch Intersubjekti- 
vität gelangt Marcel zu einem absoluten Du, d. h. zum persönlichen Gott; ohne 
ihn würden die Menschen wieder zu Objekten degradiert: denn ohne einen ge- 
meinsamen Vater würden Wörter wie Freiheit, Gleichheit und Brüderlichkeit 
ohne Inhalt und deswegen sinnlos.*® 

Es springt geradezu ins Auge, daß die Intersubjektivität oder das Ich-Du-Ver- 
hältnis nichts anderes ist als Jen, die wichtigste der drei chinesischen Haupt- 
tugenden, die ich vorläufig als Zwischenmenschlichkeit übersetzen möchte. Nach 
Chung-yung bilder Chih, Jen, Yung, d. h. Weisheit, Zwischenmenschlichkeit 
und Tapferkeit, die drei Haupttugenden.“? Jen ist übrigens nach Mengtze die 
erste von vier Tugenden: Jen, I, Li, Chih, d. h. Zwischenmenschlichkeit, Gerech- 
tigkeit, Mäßigkeit und Weisheit. Auf die Etymologie des Schriftzeichens „Jen“ 
werden wir später eingehen. Nach Mengtze liebt der Jen-Mensch seine Mit- 
menschen; er erweitert so die Sphäre seiner Liebe, daß er aus denjenigen, die er 
ursprünglich liebt, auch andere liebt, die er sonst nicht geliebt hätte?®. 

Diese Zwischenmenschlichkeit ist nicht leicht zu erreichen. So sagt Konfuzius: 
„Sich selbst überwinden und recht sich verhalten, macht Zwischenmenschlichkeit 
aus”. Weiter erläutert er die gleiche Tugend: „Trittst Du zur Tür hinaus, benimm 
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46 Gabriel Marcel: Journal metaphysique, Gallimard, Paris 1927, 223, 254, 170. 
Gabriel Marcel: Du refus a l’invocation, Gallimard, Paris 1948, 49, 98—99. 

47 Gabriel Marcel: La dignite humaine, Aubier-Montaigne, Paris 1964, 8, 132, 
Gabriel Marcel: Journal metaphysique, 309—312. 

48 Gabriel Marcel: Etre et avoir, Aubier-Montaigne, Paris 1935, 61, 62, 63—76. 
Gabriel Marcel: La dignite humaine, 171, 174—ı75. 

49 Chung-yung, 5 20. 

50 Mengtze, Buch VII, Teil I., $ 21; Teil II, $ ı. 
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dich so den Menschen gegenüber, als ob du einen hochgeehrten Gast empfingest, 
Regierst Du das Volk, so sei wie beim Darbringen eines großen Opfers. Was Du 
selbst nicht wünschest, das tue nicht den Menschen an.” Aus dem gleichen 
Grund will Tsengtze, ein hervorragender Jünger des Konfuzius, daß ein edler 
Mensch „die Jen als Aufgabe” bis zum Tod nehmen soll®". 


IV. Versuch einer neuen Interpretation 
der chinesischen Philosophie 


Wir haben bei Heidegger Verwandtschaft mit Laotze gesehen. In Kierkegaard 
und Jaspers entdecken wir der chinesischen Tradition ureigenes Hauptanliegen, 
nämlich existentielles, zum Handeln führendes Erkennen. Vor allem ist die Inter- 
subjektivität Marcels der chinesischen Haupttugend Jen sehr nahe. Nur Sartre 
findet keine Parallele in chinesischer Philosophie. 

Doch stimme ich mit Marcel nicht ganz überein, der im abstrakten, objektiven 
Denken nur Unheil sieht. Im rechten Maß gehalten, gehört es, wie das subjektive 
Denken, zum Wesen des Menschen. Die rein objekt-bezogene Denkweise wird 
erst zum Fluch, wenn man sie verabsolutiert. Alles hat zwei Seiten bei uns Men- 
schen. Darüber hat Tao-te-ching wirklich etwas zu sagen: nach ihm besteht das 
Universum sowie der Mensch (und seine Kultur) aus Yin und Yang, Schatten- 
und Lichtseiten. 

Kierkegaard und Marcel haben so stark gegen abstraktes und systematisches 
Denken gesprochen, weil sie die einseitige und verabsolutierte Abstraktion im 
Auge hatten. Auch Psychiater, wie etwa C. G. Jung, haben aus ihrer Erfah- 
rung vor dieser Einseitigkeit gewarnt®?. Dieser einseitige Übermut führt oft zur 
Geringschätzung der systemlosen Denkart des Ostens. Meines Erachtens liegt 
die Originalität des chinesischen Denkens weder in der Systematik, die fast völ- 
lig fehlt, noch in der Thematik. Die wirkliche Originalität liegt in tiefen Einsich- 
ten und Erfahrungen, die hinter den Worten stehen und oft gar nicht mit Wor- 
ten auszudrücken sind, wie es vor allem beim Zenbuddhismus der Fall ist. Eben 
habe ich den Psychiater Jung erwähnt. Es ist bei der Psychotherapie eine be- 
kannte Tatsache, daß Neurotiker oder manchmal Psychotiker bei der Gene- 

sung eine Art Erleuchtung erleben: plötzlich sehen sie die Welt und sich selbst 
mit anderen Augen. Solches Erlebnis hat nichts mit theoretischen Buchkenntnis- 
sen zu tun: es handelt sich eben um existentielle Erkenntnis. Daher kann ein 


51 Lun-yü, Buch VIII, 7. 
52 Richard Wilhelm and C. G. Jung: The Secret of the Golden Flower, Routledge, London, 
78—81. 
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Arzt auch Neurotiker werden, obwohl er Buchkenntnisse über die Geisteskrank- 
heiten besitzt, wie ich persönlich mit solch einem Fall zu tun hatte. Genauso kann 
ein Moraltheologe sündigen. Schließlich sind es die existentiellen Kenntnisse, 
die einen Menschen zur psychischen oder moralischen Gesundheit zurückführen 
oder ihn gesund erhalten. Ich glaube wohl, daß China über reiche Kenntnisse 
dieser Art verfügt, die dem Abendland und der ganzen Welt nützlich sein könn- 
ten. 

Wenn der Westen die rationale, objektive Seite der menschlichen Psyche über- 
betont hat, liegt der Fehler des Ostens darin, im subjektiven und eng mit der Praxis 
verbundenen Denken stecken zu bleiben. Diese Situation ist durch den Kom- 
munismus maoistischer Prägung nicht anders geworden. Trotz aller Betonung der 
Wissenschaftlichkeit ist der maoistische Kommunismus nichts anderes als eng 
aufgefaßste „Anleitung zum Handeln“. Zum Glück, es gibt auch andere philo- 
sophische Richtungen unter den Chinesen außerhalb Rotchinas. Was Mao Tse- 
tung angeht, so hat er nur das westliche Produkt des Systemdenkens eines Hegel 
und eines Marx mit östlicher Praxisbetontheit vereinigt’?. Seine unmensch- 
liche Methode hält das ganze chinesische Reich zwar unter Kontrolle. Das besagt 
aber noch lange nicht, daß die engstirnige kommunistische Ideologie den Kopf 
und das Herz der Chinesen befriedigt. Daher ist es Pflicht der heutigen chinesi- 
schen Philosophie, nach neuen dynamischen, zukunftsorientierten Ideen zu su- 
chen. Dieser Beitrag möchte ein bescheidener Versuch in dieser Richtung sein. 

Ein solcher Versuch muß zwei Extreme meiden: einerseits sollte er nicht 
wurzellos der Tradition entfremdet werden, andererseits auch nicht in einer blut- 
leeren Tradition stecken bleiben und jungen Generationen altmodisch erscheinen, 
sondern schöpferisch das Traditionsgut mit westlichen geeigneten Elementen in 
einer Synthese vereinen. Den Ansatzpunkt dazu bildet der oben genannte Jen- 
Begriff, der meines Erachtens bis jetzt nie in seinen verschiedenen Bedeutungen 
analysiert wurde und daher auch nicht als Eckstein eines chinesischen Gedanken- 
systems genommen wurde. Z. B. wird das Wort Jen verwendet für Menschen in 
verschiedenen Lagen, zugleich auch für „Himmel und Erde“, ohne den exakten 
Sinn zu präzisieren. Genauer analysiert, hat das Wort Jen zumindest vier ver- 
schiedene Bedeutungen: Jen ist erstens als eine urmenschliche Erfahrung aufzu- 


fassen, zweitens als menschliche Natur, drittens als existenzielle Entscheidung, 
viertens als kosmisches und metaphysisches Prinzip. 





53 Thaddäus Hang: Das Studium der Philosophie im heutigen Rot-China, in: Königsteiner 
Studien, 2. Heft 1971, 79-91. Es ist verwunderlich, daß in einem sonst gelehrsamen 
Werk der komparativen Philosophie von P. T. Raju (Introduction to Comparative Philo- 
sophy, Southern Illinois University Press, Carbondale, Ill. 1970) unter der Rubrik „Con- 
temporary Thought” (161-163) fast nur über Marxismus die Rede ist. Diese Mentalität 


kommt wahrscheinlich deshalb zustande, weil man eine politisch beherrschende Ideologie 
als einzige bedeutsame schätzt. 
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1. Jen als urmenschliche Erfahrung und als menschliche Natur 





Wir wollen diese Erfahrung aus der Etymologie deuten. Das Schriftzeichen ‚jen‘ 
stammt von ‚zwei‘ und ‚Menschen‘. Diese Auslegung ist nicht augenfällig, sondern 
durch das erste aus dem 11. Jahrhundert stammende etymologische Wörterbuch 
Hüs Shens bekräftigt. Dort heißt es: „Jen bedeutet Ch’ing“ (das heißt Intimität 
oder enge Verbundenheit), „stammt aus ‚Mensch‘ und ‚zwei‘. Der Kommentar 
von Tuan Yü-tsai (18. Jahrhundert) sagt dazu: „Jen... heißt, sich gegenseitig 
als Gefährten behandeln, so als wenn man ‚ich und Du‘ sagt, Ausdruck der Inti- 
mität. Allein ist man ohne Gefährten; mit einem Gefährten erlebt man Intimität. 
Deshalb ist dieses Schriftzeichen aus zwei Wörtern zusammengesetzt, nämlich 
aus ‚zwei‘ und ‚Menschen‘ 5? 

Solch eine Etymologie kann nur aus einer urmenschlichen Erfahrung kommen. 
Alle derivierten Bedeutungen kommen aus diesem Ursinne. Deshalb möchte ich 
Jen nicht durch Menschlichkeit, wie üblich, übersetzen, sondern durch „Zwischen- 
menschlichkeit”, oder, genauer, durch „Zweimenschlichkeit”. Da solch ein Wort 
nicht gut klingt, schlage ich ein aus zwei griechischen Wörtern zusammengesetz- 
tes Wort vor: nämlich „Dianthropie”. Nur so läßt sich Jen völlig sinngemäß 
übersetzen. 

Die erste dianthropische Erfahrung erhält man durch die Mutter oder ihre Ver- 
treterin?®. Der Mensch ist im früheren Stadium seiner Existenz nur Empfänger 
der mütterlichen Fürsorge und ist ganz und gar an sich selbst interessiert. Nicht 
unrichtig sagt man, daß das Kleinkind insofern die Mutter liebt, als es ihre Milch 
liebt; es geht noch nicht so weit, um über die Befriedigung seiner elementaren Be- 
dürfnisse hinaus zu denken. Aber einige Wochen nach der Geburt beginnt der 
Säugling, Interesse an anderen Menschen zu zeigen. Bald lächelt er anderen zu 
und spürt das Bedürfnis nach menschlicher Gegenwärtigkeit. Normalerweise ist 
der Säugling anderen Menschen gegenüber freundlich: in einem achtwöchigen 
Studium an 16 etwa sechs Monate alten Säuglingen stellte man fest, daß bei 
527 sozialen Kontakten nur in 65 Fällen die Säuglinge negativ (etwa durch 
Weinen, Kopfdrehen usw.) reagierten?®. Schließlich fühlt man sich mit seinem 
fürsorgenden Mitmenschen affektiv verbunden. Die normale affektive Entwick- 
lung bringt den Menschen dazu, den anderen Menschen als anderen zu lieben 
und altruistische Impulse zu zeigen. 





54 Tuan Yü-tsai: Tuan-shih-shuo-wen-chieh-sih-chu (Kommentar zum etymologischen Wör- 
terbuch von Hsü Shen), Ch’i-ming, Taipei 1961, Kapitel VIII, I. Teil, S. 1. Eigene Über- 
setzung. 

55 Erik H. Erikson: Childhood and Society, Norton, New York 1950, 221—222. 

56 Arthut T. Jersild: Child Psychology, Prentice-Hall, Englewood Cliffs, N. J., 1964, 172, 59. 
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Wir wollen hier die komplizierte Frage nicht erörtern, ob die Freundlichkeit 
den Mitmenschen gegenüber angeboren oder angelernt ist. Die Tatsache aber steht 
fest, daß die Menschen aus dem Zusammensein Freude und aus dem Isoliertsein 
Pein erleben und daß sie in der Verwirklichung altruistischer Liebe Glück emp- 
finden. Ohne Zweifel ist dieses Phänomen nicht nur unter Menschen zu beob- 
achten: auch Tiere lieben es, mit ihren Artgenossen zusammen zu sein. Es feh- 
len bei Tieren auch altruistische Erscheinungen nicht ganz. Deshalb scheut sich 
Chuang-tze nicht, sogar Tigern und Wölfen Dianthropie zuzuschreiben”. Im 
Menschen bekommt die Ich-Du-Begegnung eine spezifische, bewußte Form. 
Mit Recht legt Mengtze und mit ihm die konfuzianische Tradition das Wesen 
des Menschen in die Dianthropie, statt in das „animal rationale”5®, Solch eine 
Dianthropie setzt reflexives Bewußtsein über sich selbst und über die andere 
Person voraus: der andere wird als Subjekt empfunden, wie ich selber es bin, und 
vice versa. Gabriel Marcel nennt diese gegenseitige Beziehung „Intersubjektivi- 
tät“. Soweit die Phänomenologie der dianthropischen Erfahrung. 

Nun einen Schritt weiter: Die Biologie und die Verhaltenswissenschaften 
(Behavioral Sciences) wie Psychologie und Kulturanthropologie lehnen eine un- 
veränderbare Menschennatur ab. Aus den paläontologischen Befunden, die Teil- 
hard de Chardin aus seiner langjährigen Arbeit sammelte und in „Le phenom£ne 
humain” zusammenfaßte, können wir aber das Gesetz des Aufstiegs der ganzen 
Evolution zum Bewußtsein (mont&e vers la Conscience) als gültig gelten las- 
sen?”. Nach diesem Gesetz kann der bereits im Stadium des reflexiven Bewußt- 
seins sich befindende Mensch sich zwar immer weiter vervollkommnen, doch immer 
in Richtung des Bewußtseinsaufstiegs. Daher ist das Bewußtsein als eine der 
wesentlichen Komponenten der menschlichen Natur gesehen worden: denn 
ohne es wäre eine nur vormenschliche, tierische Natur, noch kein regelrechter 
Mensch. Andererseits ist der Mensch ein voller Mensch nur durch die Begegnung 
mit einem anderen Menschen. Wir können daraus schließen, daß das Bewußtsein 
und die Dianthropie wesentliche Komponenten der menschlichen Natur aus- 
machen. 


2. Dianthropie als existentielle Entscheidung 
Neben der dianthropischen Erfahrung besteht im Menschen auch jene andere 


egoistische, die im Trieb der Selbsterhaltung wurzelt. An und für sich können 
die egoistischen Tendenzen harmlos sein. Wenn sie aber danach trachten, sich 





57 Wang Hsien-ch’ien: Chuang-tze-chi-chieh, Kapitel XIV, 80. 
58 Mengtze, Buch VII, II. Teil, 8 16. 
59 Pierre Teilhard de Chardin: Le phenom£ne humain, Seuil, Paris 1955, 286—293. 








auf Kosten anderer Menschen zu befriedigen, dann muß zwangsweise eine Ent. 
scheidung getroffen werden. Man wählt entweder gemäß dem Innersten der 
menschlichen Natur, dianthropisch und moralisch gut zu sein, oder gegen die 
Dianthropie, egoistisch und damit moralisch böse zu werden. In dem Moment, 
in dem eine solche Entscheidung voll bewußt getroffen wird, selbst wenn es sich 
nur um eine kleine Angelegenheit handelt, ist man ein moralisch handelndes 
Subjekt. Über solche Entscheidung spricht Konfuzius, wenn er sagt: „Sich selbat 
überwinden und recht sich verhalten, das ist Dianthropie”", Im gleichen Sinne 
äußert sich sein Schüler Tsengtze: „Ein edler Mensch muß Mut und Ausdauer 
besitzen, denn seine Aufgabe ist schwer und sein Weg weit. Er macht die Dian- 
thropie zu seiner Aufgabe. Ist sie nicht schwer? Und erst durch den Tod wird 
sein Weg beendet. Ist er nicht weit?”®%! Nach einer Studie von Prof. Ch’ü Wan-li 
sei der Sinn des Jen bei Mengtze und Konfuzius nicht ganz derselbe: bei Mengtze 
sei Jen der Menschennatur wesentlich zugehörig gedacht, während bei Konfuzius 
Jen die höchste sittliche Norm darstelle?. Aber gerade im Sinne der sittlichen 
Norm muß man für oder gegen Jen entscheiden. Auch die meisten Texte, die 
über Jen bei Lun-yü, Ta-hsüeh, Chung-yung sprechen, können im Sinne der dian- 
thropischen Entscheidung gewertet werden. Man muß hier bemerken, daß die 
Hauptströmung der chinesischen ethischen Tradition nicht von einem Gebot oder 
einem Imperativ ausgeht, sondern nur davon spricht, ob bei dieser oder jener 
Verhaltensweise man seiner Natur treu ist oder nicht. Die menschliche Natur ist 
zwar letztlich auf ein „himmlisches Mandat“ oder eine „himmlische Bestimmung” 
(T’ien-ming) zurückzuführen“, doch liegt der Akzent vielmehr auf der Selbst- 
erfüllung oder Selbstverwirklichung.®® 

Diese Art Ethik entspricht sehr dem Geist moderner Psychologie (etwa eines 
C. G. Jung oder eines Erich Fromm) und überhaupt dem Ethos gegenwärtiger 
Menschen. Ähnlich sieht Pitirim A. Sorokin (1889—1968) in der „Macht der 
Liebe” (Power of Love) die Aussicht für die Zukunft®®. Auch Bertrand Russell 
(1872-1970) legt auf solche „Ausweitung des Ichs” (fast in gleicher Weise wie 
Mengtze vor 2300 Jahren) die einzige Chance des Überlebens der menschlichen 
Rasse auf der heutigen Erde®®, 





60 Lun-yü, Buch XII, $ ı. 

61 Ebd., Buch VIII, $ 7. 

62 Ch’ü Wan-li: Jen-tsih-han-yi-tzih-shih-ti-kuan-ts’a (Ein historischer Überblick vom Sinn 
des Schriftzeichens „Jen“), in: K’ung-tzih-yen-chiu-chi (Gesammelte Aufsätze über Kon- 
fuzius), Taipei 1960, 273—285. 

63 Chung-yung, Sı. 

64 Ebd.82;. 

65 Pitirim A. Sorokin: The Ways and Power of Love, Regnery, Chicago, 1967. 

66 Bertrand Russell: Unsere Zukunft und die wissenschaftliche Zivilisation, in: Universitas 
(Stuttgart), 24. Jg., November 1969, 1129-1134. 
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Die großartige chinesische Tradition hat aber auch ihre Grenze. Die Konfuzia- 
ner z. B. glaubten, daß die Tugend der Dianthropie allein jemanden zu einem 
geeigneten Staatsdiener mache. Ferner war die Dianthropie praktisch für einen 
begrenzten Kreis, etwa die Familie gültig. Motzu hat diesen schwachen Punkt 
der konfuzianischen Praxis (wenn auch nicht notwendigerweise dies konfuziani- 
sche Lehre ist) richtig gesehen, wenn er die „Diskriminierung“ (pieh) in der kon- 
fuzianischen Dianthropie tadelte®”. Vielleicht bildet Laotze eine wesentliche Er- 
gänzung zur konfuzianischen Lehre, indem er die Selbstlosigkeit als Bedingung 
zur vollen Selbstwerdung forderte®®. Solch eine selbstlose und weltweite Dian- 
thropie könnte evtl. Grundlage etwa für ein zukünftiges sozial-politisches Pro- 
gramm werden. Auf alle Fälle wäre das ein viel besseres und einheimisches Ideal 
im Gegensatz zu der utopischen, enthumanisierten marxistischen Ideologie. 


3. Dianthropie als kosmisches Prinzip 


Die Erfahrung der Dianthropie unter den Menschen ist durch chinesisches 
Denken über den Kosmos (Himmel und Erde) getragen. So wird die Dianthropie 
zum kosmischen Prinzip. In diesem Sinne sagt das Buch der Wandlung (I-ching): 
„Die große Tugend des Himmels und der Erde ist ihre lebenspendende Ak- 
tion”®, Wahrscheinlich das Buch der Wandlung interpretierend, sagt Tung 
Chung-chu (ca. 179-104 v. Ch.): „Die schönste Dianthropie ist im Himmel... 
Der Himmel gibt das Leben... Das ist eine unendliche Dianthropie. Der Mensch 
ist nur insofern dianthropisch, als er das Mandat vom Himmel dazu erhält”, 
Noch ausdrücklicher ist die Lehre Mingtao, des Bruders von I-ch’uans: „Dian- 
thropie ist ein und dasselbe wie Himmel und Erde“”!, Da in der chinesischen 
Philosophie Himmel und Erde den ganzen Kosmos bezeichnen, wollte Ming-tao 
sagen, daß Dianthropie das kosmische Prinzip darstellt. Der Mensch wird des- 
halb eins mit dem Kosmos durch Ausübung der Dianthropie. Die ganze Philo- 
sophie der Sung-Zeit läßt sich unter diesem Leitmotiv zusammenfassen. 








67 Sun Yi-jang: Mo-tzu-hsien-ku (Kommentar zu Mo-tzu), Shih-chieh Buchhandlung, Tai- 
pei 1962, Kap. XVI, 71—74. 

68 Laotze: Tao-te-ching, Kap. VII. 

69 Buch der Wandlung (Chou-yi), II. Teil von Hsi-tsu, $ 1. Eigene Übersetzung. 

7o Tung Chung-shu: Ch’un-ch’iu-fan-lu (Zahlreiche Taue von Frühling- und Herbst-Anna- 
len), Buch XI, zitiert von: Fung Yu-lan: Chung-kuo-che-hsüeh-shih (Geschichte der chi- 
nesischen Philosophie), II. Band, Hongkong 1959, 528. 

71 Ehr-ch’eng-yi-shu (Bücher von Gebrüdern Ch’eng), Buch XI, zitiert von: Lokuang: Chung- 
kuo-che-hsüeh-ta-kang (Grundriß der chinesischen Philosophie), I. Band, Catholic Truth 
Society, Hongkong 1952, 107. 
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Da eine richtige Dianthropie zwei Individuen mit reflexivem Bewußtsein, d.h 
zwei Personen, voraussetzt, wäre die logische Schlußfolgerung dieses Prinzips, 
daß der Mensch und der Kosmos als persönliche Pole anzusehen sind. Tatsäch. 
lich werden Leben und Geist durch manche chinesischen Denker, wie etwa Prof, 
Tang Chün-yi, dem Kosmos zugeschrieben. Prof. Tang argumentiert folgender- 
weise: wenn der Mensch Leben und Geist besitzt und ganz und gar aus dem 
Kosmos hervorgeht, dann kann der Kosmos doch nicht ohne Leben und Geist 
sein’?. Er präzisiert aber nicht, auf welche Weise der Kosmos an Leben und 
Geist teilhaben solle. Es handelt sich wahrscheinlich um eine pantheistische 
Weltanschauung, die größtenteils das chinesische Denken kennzeichnet, ob- 
wohl die Idee eines persönlichen Gottes nicht völlig fehlte. Der Autor dieses 
Artikels ist eher der Meinung, daß eine Leben und Geist produzierende kosmi- 
sche Kraft (etwa durch Adyog orreouarıxds) noch längst keine Person ist. Ein über- 
kosmischer und persönlicher Gott würde besser als dianthropischer Gegenpol 
zum Menschen passen. 

Die Intuition von kosmisch-universaler Anziehungskraft ist keineswegs ein 
chinesisches Monopol. Plato hat z.B. darüber gesprochen. Dante Alighieri endete 
seine Divina Commedia mit folgendem Vers: „L’Amor che muove il sole Yaltre 
stelle”. Das Privileg der chinesischen Philosophie scheint darin zu liegen, daß sie 


von einer Urerfahrung zwischen zwei Menschen ausgeht und dies als moralisches 
und kosmisches Prinzip erkannt hat. 


mm 


72 Tang Chün-yi: Chung-kuo-wen-hua-tzu-ching-shen-chia-tsih (Der geistige Wert der chi- 
nesischen Kultur), Cheng-chung Buchhandlung, Taipei 1953, 330—331. 
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Franz Ryschawy 


Der Bolzanosche Gottesbeweis 
und seine philosophischen Voraussetzungen 


In seinem Buch „Athanasia oder Gründe für die Unsterblichkeit der Seele“! 
bemerkt Bolzano, daß er einen Beweis für das Dasein Gottes beifügen wolle, 
„den man, so viel ich weiß, bisher noch nicht versucht hat“. Die Methode der 
traditionellen Gottesbeweise, vom Geschaffenen auszugehen und in Anwendung 
des Kausalitätsprinzips auf eine erste Ursache zu schließen, hielt Bolzano für un- 
befriedigend, ja für irrtümlich. Bolzano ist der Überzeugung, daß sich darin ein 
Fehlschluß finde und die aristotelisch-thomasischen Gottesbeweise deshalb einer 
streng wissenschaftlichen Kritik nicht standhalten können. Im „Lehrbuch der Re- 
ligionswissenschaft”? schreibt er: „Wir erfahren, sagt man, an so viel tausend 
und tausend Dingen um uns her, daß sie veränderlich sind, daß sie nicht von 
jeher da waren, sondern erst in der Zeit entstanden sind, und immer eine Ur- 
sache ihrer Entstehung hatten. Wir können also schließen, daß auch von den 
übrigen Dingen, die wir nicht wirklich entstehen sehen, gelte: daß folglich jedes 
von ihnen eine gewisse Ursache seiner Entstehung, entweder alle dieselbe, oder 
jedes eine eigene habe. Diese Ursache mag allenfalls wieder entstanden sein, 
und eine andere Ursache voraussetzen: so kann dies gleichwohl nicht ins Unend- 
liche so fortgehen; denn keine Reihe von Gründen kann ins Unendliche gehen. 
Es muß also irgend eine erste Ursache geben, die keine weitere Bedingung ihres 
Daseins hat, die folglich Gott ist.” Bolzano akzeptiert diese Kette von Schlüssen 
mit einer Ausnahme, die jedoch entscheidend ist. Die Annahme nämlich, daß eine 
Reihe von Gründen oder auch Bedingungen nie ins Unendliche fortschreiten 
könne, beruhe auf einem Irrtum, obgleich er zugeben müsse, daß es „von Aristo- 
teles an sehr viele Weltweise gegeben hat, die dies für eine ausgemachte Wahr- 
heit ansahen“ .? 

„Ich glaube nämlich, es gebe allerdings auch unendliche Reihen von Bedingun- 
gen und Gründen, oder mit anderen Worten: es gebe Reihen, bei denen man, an- 
zufangen bei einem Gliede A, nach seiner Bedingung, und nach der Bedingung 


a a nn 

ı Bolzano, Bernard: Athanasia oder Gründe für die Unsterblichkeit der Seele. — Sulzbach 
(18382) b. J. E. Seidlsche Buchhandlung, $. 321. 

2 Bolzano, Bernard: Lehrbuch der Religionswissenschaft. — Sulzbach (1834) b. J. E. Seidl- 
sche Buchhandlung, 3 Teile in 4 Bänden. I., $ 68, S. 179 ff. 

3 Bolzano, Bernard: Religionswissenschaft. ı c. I, 8 68, S. 180. 
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dieser Bedingung und so fort ohne Ende fortfragen kann, ohne je auf ein Glied 
zu kommen, das nur Bedingung und nicht mehr ein Bedingtes, oder wie man zu 
sagen pflegt, ein erstes Glied oder der Anfang der Reihe wäre, Es gibt also Ref. 
hen von Bedingungen, die ins Unendliche fortgehen.”* Daraus, dies gesteht 
Bolzano zu, dürfe man allerdings nicht schließen, „daß eine Reihe von Bedingun- 
gen, die ins Unendliche fortgeht, niemals ein erstes Glied haben könne” # Bol. 
zano lehnt deshalb die aristotelisch-thomasische Argumentation für den Erweig 
der Existenz Gottes als unwissenschaftlich ab, weil sie den regressus in infinitum 
leugnet. Er möchte den Gegnern der Religion, die sich auf den seiner Meinung 
nach darin enthaltenen Fehlschluß berufen, von vornherein die Möglichkeit der 
Behauptung nehmen, der Glaube an Gott gründe auf einem rationalen Irrtum 
und widerspreche somit der Vernunft. 

Bolzano bemüht sich für seinen Gottesbeweis um einen Gottesbegriff, der alle 
Ansprüche strenger Wissenschaftlichkeit erfüllen soll und deshalb keinen Pleo- 
nasmus enthalten, d. h. kein „überfüllter Begriff“ sein darf. Es wäre unwissen- 
schaftlich und „fehlerhaft“ einen Gottesbegriff zu akzeptieren, in dem Gott als 
das Wesen bezeichnet wird, das eine „unbedingte Wirklichkeit hat und alle 
Vollkommenheiten in sich vereinigt“. Durch die ausdrückliche Hineinnahme 
der göttlichen Vollkommenbheiten in den Gottesbegriff sei ein solcher Pleonasmus 
gegeben, weshalb er keinen Anspruch auf strenge Wissenschaftlichkeit erheben 
könnte. 

Nach Bolzano muß der Begriff „Gott” zwei Bedingungen erfüllen; wenn er 
einer wissenschaftlichen Kritik standhalten soll: 


a) Er muß alle wesentlichen Merkmale Gottes schon als seine Bestandteile in 
sich schließen und „somit ausschließlich nur dieses Wesen allein zum Gegen- 
stande” haben.’ 


b) Er muß so einfach wie möglich und von einer solchen Beschaffenheit sein, 
daß sich „sowohl das Dasein, als auch die Eigenschaften Gottes aus ihm am leich- 
testen“ ableiten lassen.® 


c) Diese Forderungen sieht Bolzano erfüllt, wenn „unter Gott das unbedingt 


Wirkliche“ gedacht wird.? 


Bolzano, Bernard: Religionswissenschaft. I., $ 68, S. 180. 
Bolzano, Bernard: Religionswissenschaft. I., $ 68, S. 181. 
Bolzano, Bernard: Religionswissenschaft. I., 8 66, S. 176. 
Bolzano, Bernard: Religionswissenschaft. I., 8 66, 5. 174. 
Bolzano, Bernard: Religionswissenschaft. I., 8 66, $. 174. 
Bolzano, Bernard: Religionswissenschaft. I., $ 66, 5. 174. 
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Der Begriff des „Wirklichen” bedarf nach Bolzano keiner näheren Erklärung, 
wohl aber der des „Unbedingten“. „Unbedingt“ heißt das, was keine Bedingung 
hat. Bolzano weist darauf hin, daß der Begriff „der Bedingung und sein Correlat, 
der des Bedingten“ zwei Begriffe sind, „die eine sehr große Ähnlichkeit mit den 
beiden Begriffen des Grundes und der Folge haben”, ohne jedoch mit ihnen 
identisch zu sein.!" Die Begriffe „Grund und Folge” sind weiter, als die der „Be- 
dingung und des Bedingten“. So ist jeder Grund zweifellos auch eine Bedingung, 
aber umgekehrt ist nicht jede Bedingung auch schon ein Grund. Ebenso ist jede 
Folge wohl etwas Bedingtes, aber nicht alles Bedingte ist auch eine Folge. Grund 
und Folge heißen, sofern sie etwas Wirkliches, d. h. Existierendes sind, „Ursache 
und Wirkung”. Die Ähnlichkeit zwischen Bedingung und Grund, zwischen Be- 
dingtem und Folge besteht näherhin darin, daß wie die Folge nicht ohne Grund, 
so das Bedingte nicht ohne Bedingung „stattfinden“ könne.!! Der Unterschied 
hingegen sei darin zu sehen, daß die Folge notwendig ist, sobald der Grund ge- 
setzt wird, das Bedingte jedoch auch dann, wenn die Bedingung gesetzt wird, 
immer noch wegbleiben kann. 

Diese Begriffsbestimmungen vorausgeschickt, definiert Bolzano Gott als „das- 
jenige Wirkliche, das nicht nur keinen Grund, sondern nicht einmal eine Bedin- 
gung seiner Wirklichkeit hat“. Der Gottesbegriff in dieser Formulierung ent- 
spreche strenger Wissenschaftlichkeit und passe auf kein anderes Wesen, als nur 
„auf dasjenige, was wir uns allgemein unter dem Wort Gott denken“.!? Dem 
möglichen Einwand, daß im Begriff „Gott“ der Begriff „des Wesens“ und der 
Begriff der „Allvollkommenheit” expressis verbis zum Ausdruck kommen müsse, 
begegnet Bolzano mit der Feststellung: „Alles dieses ergibt sich aus dem bloßen 
Begriff einer unbedingten Wirklichkeit als Folge”.1? Denn, „ein Wirkliches, das 
keine weitere Bedingung seiner Wirklichkeit hat, muß eben deshalb ein Wesen 

. sein, das alle Vollkommenheiten ... in sich vereinigt” .!* 

Bolzano ist der Auffassung, daß sein Gottesbegriff im Wesentlichen nichts 
Neues darstellt, sondern sich nur durch seine streng wissenschaftliche Formulie- 
rung unterscheide. Anstelle des Ausdruckes, „daß Gott keinen weiteren Grund 
seines Daseins habe”, werde die Redensart gebraucht, „daß er den Grund seines 
Daseins in sich habe; daher sie ihn auch wohl das von sich selbst bestehende 
Wesen (ens a se) nennen“.’? Mit dieser Bemerkung bezieht sich Bolzano auf 
Leibniz, der in den metaphysischen Abhandlungen (8 23) schreibt: „Es ist in 


men 


10 Bolzano, Bernard: Religionswissenschaft. 1. 
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ı2 Bolzano, Bernard: Religionswissenschaft. I, 5 66, S. 175. 
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der Tat ein ausgezeichnetes Vorrecht der göttlichen Natur, zur wirklichen Exi- 
stenz nur ihre eigene Möglichkeit oder Wesenheit nötig zu haben, und eben dies 
ist es, was man das ens a se bezeichnet“.!% Die Formulierung, daß Gott „das 
von sich selbst bestehende Wesen, das ens a se” sei, betrachtet Bolzano als 
eine bloße populäre Redensart und hält sie für wissenschaftlich unrichtig, da nicht 
Etwas Grund von sich selbst sein könne; vielmehr seien Grund und Folge, Bedin- 
gung und Bedingtes immer zwei von einander verschiedene Gegenstände. Bol- 
zano befürchtet, daß der Begriff des ens a se „dem Gottesleugner nur Anlaß gibt, 
zu behaupten, daß der Gedanke Gottes in sich selbst einen Widerspruch enthal- 
te“.'“ Im Ringen Bolzanos um die richtige Formulierung des Gottesbegriffes 
wird eines deutlich: Sein ganzes Bemühen ist darauf gerichtet, Glaube und Wis- 
sen in Einklang mit einander aufzuzeigen, die christliche Religion als vernünftig 
zu erweisen, so daß sie im Namen der Wissenschaft niemals abgelehnt werden 
könne. 

Nach diesen notwendigen Präambeln komme ich zur Darstellung des Bolzano- 
schen Gottesbeweises selbst.'8 Nach Bolzano ist Gott, wie oben ausgeführt wur- 
de, „dasjenige Wirkliche, das keinen weiteren Grund, ja nicht einmal eine Be- 
dingung seiner Wirklichkeit hat, also das unbedingt Wirkliche”.!? Ein solches 
„unbedingt Wirkliches“” muß, wenn es existiert, eine Substanz sein, da eine 
„Adhärenz” oder „Beschaffenheit“, das Dasein einer Substanz, an der sie haftet, 
schon als Bedingung ihres Seins voraussetzt und daher nie „unbedingt Wirk- 
liches“ heißen kann. Der Bolzanosche Gottesbeweis will nun aufzeigen und be- 
weisen, dafs es eine solche „unbedingt wirkliche Substanz” gibt. Bolzano geht 
vom Dasein endlicher und veränderlicher Substanzen aus, um in Anwendung des 
Kausalitätsprinzips das Dasein eines unbedingt notwendigen Wesens zu erschlie- 
ßen. 


1. Ohne Zweifel gibt es Substanzen, die veränderlich sind und die sich auch 
tatsächlich verändern. Von jedem Gegenstand könne man sagen, daß er sich 
ändere, wenn es gewisse innere Beschaffenheiten gebe, die diesem Gegenstand 
zu einer Zeit zukommen, zu einer anderen Zeit aber abgesprochen werden kön- 
nen. 5o gehören beispielsweise unsere Gedanken, die Willensentschließungen, 
die wir fassen, zu unseren inneren Beschaffenheiten. Da wir also zu verschie- 
denen Zeiten Verschiedenes denken und wollen, müssen wir selbst schon zu den 
veränderlichen Wesen gezählt werden. 


mm nn mm DL mn m 
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16 vgl. Hirschberger, Johannes: Geschichte der Philosophie, Freiburg (1965’) b. Herder- 
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2. Jedes veränderliche Wesen habe Vorstellungen (Perzeptionen) und wachse 
beständig, wenigstens „in seiner Kraft des Vorstellens”. Bolzano übernimmt hier 
die Leibnizsche Lehre vom „appetitus“ der Monade, ihrer inneren Dynamik, 
ihrem inneren Getriebenwerden von einer Perzeption zu einer anderen, höheren 
überzugehen, vom fast dumpfen Bewußtsein, das nahe der Nullgrenze liegt, 
zum Selbstbewußtsein, zur Apperzeption voranzuschreiten. Bei diesem beständi- 
gen Wachsen gebe es keinen noch so hohen Grad der Kräfte, den das Wesen in 
einer künftigen Zeit nicht erreichen, ja „selbst überschreiten” sollte. Anderer- 
seits lasse sich „kein noch so niedriger Grad der Kräfte” denken, der ausschließe, 
daß es in der Vergangenheit nicht einen Zeitpunkt gegeben hätte, in dem dieses 
Wesen noch unvollkommener war. Von welcher Art auch immer die Verände- 
rungen seien, die ein Wesen erfahren hat oder in Zukunft erfahren wird, es 
müsse sich Etwas, das immer Dasselbe bleibt, in ihm denken lassen, da sonst 
‚unser Bewußtsein von der Identität dieses Wesens unerklärlich bliebe. 


3. Worin besteht nun dieses „unveränderliche Etwas” in jedem veränderlichen 
Wesen? Nach Bolzano ist dieses unveränderliche Etwas dasjenige, „worin der 
Grund liegt, daß sich in diesem Wesen zu einer bestimmten Zeit und durch die 
Einwirkung anderer Wesen (Substanzen) gerade das Maß der Kräfte entwickeln 
kann, das wir in ihm wirklich entwickelt finden“.2° Dieser bloße „Möglichkeits- 
grund“ zur Entwicklung geistiger Kräfte in jedem veränderlichen Wesen könne 
als etwas „Unveränderliches” betrachtet werden. Denn während die Ursache im- 
mer dieselbe bleibt, wird die Wirkung, d. h. die in dem veränderlichen Wesen 
sich entwickelnde Kraft durch den bloßen Zeitablauf und durch den Influxus der 
übrigen Wesen immer größer.”! Da aber jedes veränderliche Wesen zu jeder be- 
stimmten Zeit seines Daseins nur ein „begrenztes Maß“ an Kräften besitzt, das 
noch größer sein könnte, so müsse, wie Bolzano folgert, das „unveränderliche 
Etwas” in ihm, das den Grund der Möglichkeit dieser begrenzten Kräfte enthält, 
als endlich und begrenzt, also als etwas, das an sich größer sein könnte, als es in 
Wirklichkeit ist, gedacht werden.?? 


4. Bolzano schließt weiter: Es müsse ein Grund vorhanden sein, weshalb die 
verschiedenen Kräfte, die ein veränderliches Wesen zu einem bestimmten Zeit- 
punkt hat, nicht größer sind, da sie an sich doch größer sein könnten. Ist aber ein 
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20 Bolzano, Bernard: Athanasia, $. 74. 
21 Bolzano, der die Leibnizsche Monadenlehre zur Grundlage seiner Metaphysik macht, 
weicht hier in einem entscheidenden Punkt von ihr ab. Er lehnt die Leibnizsche harmonia 


praestabilita ab und nimmt im Gegensatz dazu nicht nur einen influxus metaphysicus 
sondern einen influxus physicus an! ‚ 


>2 Bolzano, Bernard: Athanasia, S. 323. 
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Grund da, weshalb die einem veränderlichen Wesen zukommenden Kräfte und 
Vermögen nicht größer sind, so ist auch ein Grund da, weshalb sie so groß sind, 
wie sie sind. „Dieser Grund kann offenbar nicht in den veränderlichen Wesen 
selbst liegen. Denn, „wenn auch ein jedes dieser Vermögen wieder in einem an- 
deren Vermögen dieses Wesens begründet sein könnte”, so müßte sich doch, 
weil es in einem veränderlichen Wesen nur eine endliche Menge von Vermögen 
geben könne, jederzeit eines angeben lassen, das seinen Grund in keinem ande- 
ren Vermögen dieses Wesens mehr habe. Das Dasein dieses Vermögens könnte 
nur in der Kraftäußerung eines anderen Wesens begründet sein. Trifft dies zu, 
dann ist — so Bolzano — wenigstens mittelbar auch das Dasein aller übrigen Ver- 
mögen dieses veränderlichen Wesens in jenem anderen Wesen gegründet. „Und 
weil ein Wesen nichts anderes ist als der Inbegriff seiner gesamten Vermögen, 
so läßt sich behaupten, daß das Dasein eines jeden veränderlichen Wesens in der 
Kraftäußerung irgendeines anderen Wesens gegründet sei”, oder daß „das (ver- 
änderliche) Wesen geschaffen sei, wenn wir unter Schaffen nicht eine Hervorbrin- 
gung in der Zeit, sondern nur eine gewisse ewig fortdauernde Kraftäußerung 
eines Wesens, nämlich des Schaffenden denken, wodurch es Ursache von dem 
gleichfalls fortwährenden Vorhandensein eines anderen (veränderlichen) Wesens 
> 


5. Aus dem Vorhandensein veränderlicher Wesen müsse es daher, so folgert 
Bolzano weiter, ein oder mehrere Wesen geben, welchen die Kraft zu schaffen 
(erschaffen) innewohnt.?? Ein Wesen, das die Kraft zu schaffen (erschaffen) be- 
sitzt, dürfe kein veränderliches, also kein „selbstgeschaffenes“ sein. Denn ein 
Wesen, das die Kraft des Schaffens (Erschaffens) haben soll, müsse eine von 
Ewigkeit her fortwährende Kraft besitzen, durch die es für das von Ewigkeit her 
fortwährende Dasein eines anderen Wesens, die Ursache sein kann. Da aber die- 
ses andere Wesen, wie gering auch seine Kräfte in einer vergangenen Zeit ge- 
wesen sein mögen, doch einen bestimmten und ewig unveränderlichen Grad von 
Vermögen besitzt, für deren Existenz der Grund in demjenigen Wesen liegen 
muß, welches der Grund seines Daseins, d. h. sein Schöpfer genannt werden soll, 
so ist offenbar, daß zu dem Akt des Schaffens „eine von Ewigkeit her sich im- 
mer gleich bleibende Kraftäußerung gehöre” .25 Eine solche immer gleichbleiben- 
de Kraftäußerung läßt sich bei keinem veränderlichen Wesen voraussetzen, weil 
seine Kräfte in die Zukunft stetig wachsen, in der Vergangenheit aber einmal 





23 Bolzano, Bernard: Athanasia, S. 324. 

24 Erschaffen im Leibniz-Bolzanoschen Sinn bedeutet ewig fortwährende Kraftäußerung ei- 
nes Wesens, nämlich des Erschaffenden und unterscheidet sich wesentlich vom christ- 
lichen Schöpfungsbegriff der creatio ex nihilo! 

25 Bolzano, Bernard: Athanasia, 5. 325. 
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geringer waren, als jede gegebene Größe. „Ein Wesen, das schaffen (erschaffen) 
kann, muß daher unveränderlich sein, es darf keine Kräfte haben, die eines Zu- 
wachses empfänglich sind, muß also, und zwar zu aller Zeit alle Kräfte vereini- 
gen, welche nebeneinander bestehen können, und alle in jenem höchsten Grade 
welchen sie nebeneinander nur haben können, mit anderen Worten, dieses We- 
sen muß Allvollkommenheit haben” .2 


6. Daß es nur ein allvollkommenes Wesen geben könne, ergebe sich aus dem 
inneren Widerspruch, der in der Annahme liegt, daß mehrere allvollkommene 
Wesen dasselbe vermögen, wie jedes einzelne von ihnen. Gibt es aber nur ein 
allvollkommenes Wesen, so folge daraus, daß dieses Wesen existiert, ohne einen 
Grund seines Daseins zu haben. Denn, da es nur ein allvollkommenes Wesen 
gebe, müßte dieses, wollten wir ihm einen Grund seines Daseins beilegen, die- 
sen nur in sich selbst haben. Es sei aber ungereimt, daß Etwas Grund von sich 
selbst sei. Demnach leuchte ein, daß dieses Wesen nicht nur keinen vollständi- 
gen, sondern nicht einmal einen Teilgrund, also nicht einmal eine Bedingung 
seiner Wirklichkeit besitze. Dieses Wesen ist die unbedingte Wirklichkeit, ist 
Gott.?? 

Fassen wir jetzt zusammen, so ergibt sich, daß Bolzano den Leibnizschen Got- 
tesbegriff als den des „allerrealsten Wesens”, des „ens a se” ablehnt und ihn 
durch den Begriff „Gott“ als des „unbedingt Wirklichen”, dem folgerichtig „All- 
vollkommenheit” zukommt, ersetzt. Dieser Gottesbegriff könne sich strengster 
wissenschaftlicher Kritik stellen. Die Frage nach der besonderen Art des Bolzano- 
schen Gottesbeweises läßt sich leicht dahin beantworten, daß es sich bei diesem 
Gottesbeweis um den kosmologischen oder um den aus der Kontingenz handelt, 
dem Bolzano ohne Zweifel eine sehr originelle Wendung gibt. Bolzano rühmt als 
besonderen Vorzug seines Beweises, daß er nicht genötigt sei, einen regressus in 
infinitum zu machen, was seiner Meinung nach bei allen früheren Beweisführun- 
gen geschehen sei. Im Gegensatz zu Aristoteles und Thomas hält es Bolzano für 
irrig, anzunehmen, daß eine Reihe von Gründen oder Bedingungen nie ins Un- 
endliche fortschreiten könne, daß es mithin eine erste Ursache geben müsse 
(nicht: könne!), die keine weitere Bedingung ihres Daseins besitzt, die folglich 
Gott ist.?® 

Der Bolzanosche Gottesbeweis in seiner spezifischen Form wird von Bolzanos 
monadologischer Metaphysik — Ewigkeit der veränderlichen, geschaffenen Sub- 
stanzen — geradezu gefordert. 





26 Bolzano, Bernard: Athanasia, $. 325. 

27 Bolzano, Bernard: Athanasia, 5. 325 f. Auf die von Bolzano sehr fruchtbare Unterschei- 
dung zwischen Vollgrund und Teilgrund wird ausdrücklich verwiesen. Der Teilgrund ist 
im Vollgrund enthalten und wird erkennbar in der Kraftäußerung des Vollgrundes. 

>»8 Bolzano, Bernard: Religionswissenschaft. I., $ 68, S. 179-181. 
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Bolzano schätzt den Gottesbeweis, der seiner Meinung nach durchaus in der 
Lage ist, den Glauben an Gott von der ratio her einsichtig zu machen, wertet aber 
das Gotteserlebnis noch höher. Er verwendet zwar den Ausdruck „Gotteserleb- 
nis“ nicht, aber seine im 14. Abschnitt der Athanasia?® gebrauchten Worte be- 
sagen inhaltlich und sachlich das gleiche, was wir heute unter Gotteserlebnis 
verstehen, nämlich das durch die religiöse Erfahrung gewonnene Bewußtsein, daß 
Gott sich in irgendeinem Augenblick unseres Lebens so fühlbar mitgeteilt hat, 
daß die Bedenken des sezierenden Verstandes nichts gegen die Argumente unse- 
rer inneren Überzeugung vermögen. Darauf hinzuweisen, erscheint mir wichtig 
zu sein, um das Bild des „strengen“ Logikers und Rationalisten Bolzano vor ein- 
seitiger Betrachtung und Beurteilung zu schützen. 
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29 Bolzano, Bernard: Athanasia, $. 246 ff. 
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Chinnamma P. Kozhimala (Sr. Claris) 


Die katechetische Bedeutung 
der symbolischen Zeichen und Handlungen 
im ostsyrischen Tauf- und Firmungsritus 


Der ostsyrische liturgische Ritus ist heute einer Reihe von selbständigen Kir- 
chen gemeinsam; von diesen stehen die chaldäische Kirche des Nahen Ostens 
und die syro-malabarische Kirche in Indien in kirchlicher und sakramentaler Ge- 
meinschaft mit dem Heiligen Römischen Stuhl, während die assyrische Kirche, 
die man auch „nestorianisch“ nennt, seit dem Konzil von Ephesus (431) ihr Ei- 
genleben führt. Diese assyrische Kirche des Ostens ist die Mutterkirche der bei- 
den erwähnten katholischen Teilkirchen, auch wenn sie heute zahlenmäßig die 
kleinste geworden ist. 

Die Sprache des ostsyrischen Ritus ist das Chaldäische oder Aramäische, das 
bis in die jüngste Vergangenheit auch in Indien gebraucht wurde. Erst im Jahre 
1962 wurde hier aus praktisch-pastoralen Gründen die Landessprache in die 
Liturgie eingeführt, da die Kenntnisse des Chaldäischen (in Indien allgemein als 
„syrisch“ bezeichnet) aufgrund der jahrhundertelangen Latinisierung der Kirche 
nicht mehr vorhanden waren. 

Durch die Sprache ist der ostsyrische Ritus trotz so mancher Beeinflussungen, 
z. B. durch den byzantischen, aber auch den römischen Ritus, im Laufe seiner Ge- 
schichte der Gefahr entgangen, sich allzu weit von der Quelle zu entfernen: wer 
die liturgischen Texte studiert, findet hier eine erstaunliche Nähe zur Sprache der 
Heiligen Schrift. Hier dürfte auch der Grund zu suchen sein, warum sich z. B. in 
Indien semitisches und indisches Denken harmonisch verbinden konnten und 
warum die indische Kirche keinen eigenen liturgischen Ritus schuf. 

Wenn ich mich der katechetischen Bedeutung der symbolischen Zeichen und 
Handlungen im ostsyrischen Tauf- und Firmungsritus zuwende, so deshalb, weil 
die Zeichen und Handlungen mehr zum Ausdruck bringen als was sie äußerlich 
darstellen. Altabt Emmanuel Heufelder, Niederaltaich, schreibt: „Die Kirche des 
Westens hat im Vergleich zur Ostkirche weithin den Sinn für Symbole ver- 
loren.... Wir sehen in der Liturgieform, wie sie uns geschenkt ist, ein hervor- 

ragendes Werk. Aber da und dort scheint uns doch allzusehr die Ratio die Rich- 
tung gewiesen zu haben, unter Geringschätzung der Bedeutung des Symbols ge- 
rade in der Liturgie... Die Liturgie soll nicht bloß die Fähigkeit und Bereitschaft 
zum Hören wecken und fördern, sondern auch die Fähigkeit zum Schauen, zum 
Erfassen von Symbolen, die oft mehr sagen als bloße Worte. Gehört nicht dieses 
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Schauen nach der Prophezeiung des Joel, die der Apostel Petrus in seiner Pfingst- 
predigt anführt, zu den Kennzeichen der Ausgießung des Heiligen Geistes (Apg 
2.37 27, 

Der inch des Ostens ist auf die Sprache der Symbole hin ausgerichtet. Er 
versteht sie und weiß um die Wirklichkeit, die hinter den äußeren Zeichen steht, 
Das ist nichts spezifisch Christliches. Muslime und Hindus stehen in dieser Be- 
ziehung den Christen in nichts nach.? Die Urkirche und die Frühkirche haben da- 
her zur Unterstützung der Lehre den vorhandenen Symbolen und Zeichen eine 
christliche Bedeutung gegeben. Hier findet die katechetische Methodik im Osten 
ihren Anfang. 

Ferner: die Ostkirchen leben aus dem Kult. Während man im Westen erst ein 
Lehrsystem schafft, um dann Teile davon in den Gottesdienst einzubringen, betet 
oder erbetet der Osten das Dogma. Wir haben es hier zu tun mit zwei Wegen 
der Ergründung des göttlichen Heilsplans. Diese beiden Wege führen aber zu ei- 
ner je verschiedenen Betrachtungsweise. 


1. Die Rolle von Priester und Diakon 


a) Schon die Sprache unterscheidet den Westen und den Osten. Sagt man im 
Westen: „Der Priester zelebriert das hl. Opfer, tauft usw.“, drückt der Osten 
dasselbe aus in anderen Worten: „Der Priester dient die heilige und göttliche 
Liturgie (Eucharistie), er dient das Mysterium der Taufe, Firmung usw.“ Die 
Rolle des Priesters ist eine mehr werkzeugliche. Der eigentliche Spender aller Sa- 
kramente ist der erhöhte Herr selbst durch den Heiligen Geist, die Seele der 
Kirche. Deswegen auch steht sowohl in der Eucharistiefeier als auch im Tauf- und 
Firmungsritus vor den entscheidenden, vom Priester durchzuführenden Handlun- 
gen ein Gebet, in dem er bittet, Gott möge ihn würdig machen für seinen Dienst: 


In der Eucharistiefeier: 


Ich sage dir Dank... ., denn, heiligen... Geheimnisse des 
obgleich ich ein Sünder bin, Leibes und Blutes deines Christus 
hast du mich würdig gemacht darzubringen, auf daß ich 

durch deine Gnade, in deiner sie an dein Volk... austeile... 


Gegenwart diese ruhmreichen, 





ı Gottesdienst 6 (Freiburg 1972) 56. 
2 Vgl. H. v. Glasenapp, Indische Geisteswelt, Baden-Baden o. J.; R. Panikkar, Kultmysterium 
in Hinduismus und Christentum, Freiburg-München 1964. 
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Davor betete er: Mach uns würdig, 
daß wir mit reinem Herzen und 
mit Gedanken, die frei sind von 
jeder bösen Eingebung, eintreten 


Im Taufritus: 


In deinem Erbarmen erwähle 

du uns mit einer guten Wahl, 
damit wir vor dir einen 

geistlichen Dienst verrichten 
können. Du findest uns in unserer 
Verlorenheit und sammelst 


in das Heilige der Heiligen, 
vor deinem Altar stehen in Reinheit, 
Frömmigkeit, Eifer und Heiligkeit... 


uns in unserer Zerstreuung, 

und wenn wir in weiter Ferne 
sind, bringst du uns in deine 
Wohngemeinschaft zurück, Herr 
des Alls, Vater, Sohn und Heiliger 
Geist, in Ewigkeit.? 


b) Die Rolle des Diakons, der für jede liturgische Handlung grundsätzlich vor- 
handen sein sollte, ist eine andere. Ich möchte sie eine prophetische (im Sinne von 
„verkündigende“) nennen. Er verkündet nicht nur die außerevangelischen Peri- 
kopen, sondern auch den Glauben der Kirche, und er leitet seine Verkündigung 
jeweils ein mit: „Laßt uns beten. Friede sei mit uns.” Diese Verkündigungen 
sind oft Texte, die von Kirchenlehrern stammen. Als Textprobe sei hier aus der 
„Karozutha“ (Verkündigung) zitiert, die auf Theodor von Mopsuestia (350 bis 
428)? zurückgeht: 

y... Und wie in einem Bild stellte er (Christus) uns in seiner Taufe die 
wahre Auferstehung und Erneuerung dar, die uns am Ende der Welt tat- 
sächlich gegeben wird und zeigte sie uns. Er übergab das Geheimnis der hei- 
ligen Taufe den heiligen Aposteln, als er sie aussandte, die Völker zu be- 
rufen und die Menschenkinder zu bekehren. Nach seinem Befehl sollen sie 
dies (Sakrament) zum Beginn des Glaubens, zum Lehrer der Gottesfurcht 
und zum Zeichen derer machen, die aus dem Irrtum der Finsternis zur Er- 
kenntnis der Wahrheit gelangen. Und jene Apostel gaben dieses Sinnbild 
weiter an die Priester und Diener der Herde Christi, damit es für sie ein 
Unterpfand sei, in allen Geschlechtern Jünger hervorzubringen. Und siehe, 
auch jetzt sind viele bereit, das Geschenk der Taufe zu empfangen, um das 
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3 J. Madey/G. Vavanikunnel, Qurbana oder die Eucharistiefeier der Thomaschristen Indiens. 
Changanacherry-Paderborn-Trivandrum 1968, 47 und 46. 

4 J. Madey/G. Vavanikunnel, Taufe, Firmung und Buße in den Kirchen des ostsyrischen 
Ritenkreises, Zürich-Einsiedeln-Köln 1971, 31. Alle übrigen Zitate sind diesem Werk ent- 


nommen. 
5 In der Ausgabe des Taufritus der Chaldäischen Kirche fehlt der Hinweis auf den Ver- 
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kostbare Leiden des Erlösers zu bekennen, dem sie ihre Seelen in Glaube 
und Liebe übergeben haben... Und so erwarten sie durch das heilige Un- 
terpfand der sündentilgenden Taufe, ihm ähnliche Glieder zu werden, denn 
er ist das Haupt der Kirche, der Erstgeborene von den Toten... Er sendet 
auf sie die Gabe des Geistes, der die Schwachheit ihrer Natur stärkt, damit 
sie nicht an den sichtbaren Geheimnissen zweifeln, durch die sie die künfti- 
gen Güter empfangen, die nicht vergehen. Er (der Heilige Geist) gießt auch 
die Kraft seiner Gnade über das Öl und das Wasser aus, damit durch sie 
das Sinnbild des Todes und der Auferstehung durch die Gnade Christi voll- 
endet werde mit dem Vorgeschmack des Himmelreiches, in Ewigkeit.” 


In der zweiten „Karozutha“ belehrt der Diakon — mit dem Text des Kirchen- 
lehrers Bar Sauma (ca. 415/420 — vor 496) — die Gläubigen darüber, daß die 
Täuflinge, die in die Kirche eingegliedert werden, des Gebetes der Getauften be- 
dürfen: 

„Darum laßt uns alle, geliebte Kinder der heiligen Taufe, bitten für diese 
unsere Söhne und Töchter, die bereit sind, das Zeichen des Lebens zu emp- 
fangen, indem sie Satan und allen seinen Werken widersagen und mit dem 
wahren Glauben an den Vater und den Sohn und den Heiligen Geist erfüllt 
werden, daß sie auch würdig werden, dieses große und wunderbare Ge- 
schenk zu empfangen, den alten Menschen abzulegen, der in der Begierde 
des Irrtums verderbt war, und durch die Waschung mit dem heiligen Was- 
ser den neuen Menschen anlegen, der von Gott in Rechtschaffenheit und 
wahrem Glauben geschaffen ist, und vom heiligen Altar den Leib und das 
Blut Christi, das Unterpfand der Auferstehung des Lebens, empfangen.” 


Der besonderen Fürbitte bedürfen die Nachfolger der Apostel, denen „dieses 
Sinnbild“, d. h. die Verwaltung der Taufe und der übrigen Sakramente über- 
tragen wurde: „... die zu Mittlern dieser großen und wunderbaren Gabe gewor- 
den sind, die geschaffene Wesen nicht verdienen. Er, dem sie wohlgefallen und 
der ihnen in seiner Barmherzigkeit diesen Quell des Lebens zur Entsühnung der 
Menschen gegeben hat, daß er durch ihre Vermittlung geöffnet werde, er gewäh- 
re, daß die Kirche in gutem Frieden und die ganze Erde in Ruhe lebe... .“ 

Zur Rolle des Verkünders gehört auch die des Leiters des Gebetes. Alle An- 
liegen kommen in den beiden Verkündigungen (Karozwatha) nach der Evange- 
liumslesung zum Ausdruck; doch jetzt ist das Volk nicht mehr nur hörend, son- 
dern nimmt aktiven Anteil durch die Antworten: „Unser Herr, erbarme dich 
unser“, „Amen“, d.h. so geschehe es, und „Von dir, Herr“. 

Eine zweite Rolle kommt dem Diakon zu als Helfer des Zelebranten: der Dia- 
kon bringt das Kind in das Baptisterium, er führt die vom Priester vor der Taufe 
begonnene Salbung zu Ende, er erhält den Getauften vom Priester und trocknet 
ihn ab, bevor er ihn den Paten zurückgibt. 
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2. Die Bedeutung der symbolischen Zeichen und Handlungen 


Es würde hier zu weit führen, den gesamten Ritus der Tauf- und Firmungs- 
spendung zu beschreiben, Es sei hier auf entsprechende Veröffentlichungen ver- 


wiesen.® Aus diesem Grunde beschränke ich mich hier auf einzelne Zeichen und 
Handlungen. 


a) Sowohl in der Eucharistiefeier — Qurbana — als auch im Taufritus (der 
sich übrigens in seiner Struktur an sie anlehnt) begegnen uns Gebete unter der 
Überschrift Auflegung der Hände. Der Tauf- und Firmungsritus hat deren vier. 


(aa) Das erste Gebet der „Auflegung der Hände” wird gleichzeitig über alle 
Taufbewerber gesprochen. Der Priester streckt dabei seine rechte Hand über sie 
aus und beschließt sein Gebet mit einem Segenskreuz. In diesem Gebet wird der 
Vater gebeten, die Worte unseres Herrn, Erlösers und Lebenspenders Jesus Chri- 
stus an ihnen Erfüllung finden zu lassen. Die Erlösungsabsicht Christi gilt der 
ganzen Menschheit: „Ja, Herr, allmächtiger Gott, Schöpfer der irdischen und der 
geistigen Welt, laß die Rechte deiner Gnade auf deiner Schöpfung ruhen, die 
vom alten Adam abstammt.” Denn Christus „hat uns, die wir durch sein Leiden 
erlöst wurden, seinen Glauben hinterlassen, damit wir durch ihn Teilhabe er- 
halten an dem vollen Geschenk, und zwar durch das Zeichen der Taufe, das er 
uns anvertraut hat. So nahen wir uns heute dem Zeichen seines Leidens, das er 
wahrhaft erlitten hat, damit wir aus dem Schoße der Taufe, der für uns bereitet 
ist, wiedergeboren werden.” Gott wird also gebeten, seine Rechte auf der Schöp- 
fung ruhen zu lassen, d. h. sie in seinen Besitz zu nehmen. 


(bb) Denselben Gedanken greift das zweite Gebet der „Auflegung der Hände“ 
auf: „Deine Gnade hat sie (die Täuflinge) in dem lebenspendenden Netz vereint 
und sie in das Gefäß der sündentilgenden Taufe gelegt, damit sie daraus in einer 
neuen und geistlichen Geburt zum Wachsen des Glaubens geboren werden... 
sie mögen Glieder Christi werden und Nahrung finden am Tische seiner Geheim- 
nisse...” Am Ende dieses Gebetes zeichnet der Priester wieder ein Segenskreuz 
über alle, aber anschließend zeichnet er auf die Stirn eines jeden einzelnen ein 
Kreuzzeichen mit dem heiligen Öl. Damit wird die Inbesitznahme des Täuflings 
durch Gott ausgedrückt. Das Heilshandeln Gottes auf die Schöpfung hin verdich- 
tet sich so auf das Individuum. 


(cc) Vor der Entlassung der Katechumenen, d. h. vor dem Sprechen des nizä- 
nischen Glaubensbekenntnisses, steht das dritte Gebet der „Auflegung der Hän- 





6 J. Madey, Die Riten der „initiatio christiana“ bei den Östsyrern oder Chaldäern, in Kyrios 
10 (1970) 101—109; J. Madey/E. Bede, Das Mysterium der Taufe nach dem Ritus der 
katholischen chaldäischen Kirche, ebd., 11 (1971) 90—111. 
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de“, übrigens an derselben Stelle wie in der Eucharistiefeier. Dieses Gebet spricht 
der Priester mit abgeschwächter Stimme. Es ist ein Bitt- und Dankgebet mit all- 
gemeinem Inhalt. 


(dd) Von entscheidender Bedeutung dagegen ist die vierte „Auflegung der 
Hände“ nach vollzogener Taufe. Es ist die Handauflegung zur Firmung. Der 
Priester legt jedem einzelnen die Hand oder das Segenskreuz auf das Haupt. Die 
Firmung ist die Vollendung des Menschen, der glaubt und getauft worden ist. 
Die Auflegung des Segenskreuzes hat einen tiefen katechetischen Wert und ist 
auch für die Umstehenden eindrucksvoll. „Dieses Zeichen, das du empfangen 
hast, werde für dich zu kommenden, unvergänglichen Segnungen bei der Offen- 
barung unseres Herrn Jesus Christus. Und in seiner neuen Welt erhalte er dich 
zu seiner Rechten...“ Der in den Tod des Herrn gelegte und mit ihm auferstan- 
dene Mensch wird von Christus, dem Gekreuzigten und Auferstandenen, ganz 
in Besitz genommen, christusförmig gemacht, wird, wie der hl. Kyrillos von 
Alexandrien sagt, „Gottes heiliger Tempel und durch Teilhabe am Heiligen Geist 
auch Teilhaber an seiner göttlichen Natur“. Darum lautet die Formel bei der fol- 
genden Salbung mit dem konsekrierten Öl des Horns bestätigend: „(Name) ist 
getauft und vollendet im Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen 
Geistes, in Ewigkeit.“ Die Heilsverheißung Christi ist am Menschen Wirklichkeit 
geworden. Mit dem Wort des heiligen Athanasios des Großen ausgedrückt: 
„Gott wurde Mensch, auf daß wir Gott werden.“ 


b) Dreimal wird der Täufling während der heiligen Feier gesalbt: 


(aa) auf der Stirn mit dem vorhandenen Öl „des Horns“, und zwar, wie die 
Rubriken sagen: „von unten nach oben und von links nach rechts“; 


(bb) auf der Brust mit den drei Mittelfingern 1. bei den Nichtkatholiken „von 
oben nach unten und von rechts nach links“, 2. bei den Katholiken umgekehrt; 


(cc) bei der Firmung wieder von unten nach oben und von rechts nach links, 
bei den Katholiken dagegen von oben nach unten und von rechts nach links. 
Diese verschiedenen Formen der Salbung haben eine symbolische, aber auch be- 
lehrende Bedeutung. Die Rubriken sprechen darüber. In der nichtkatholischen 
Ausgabe heißt es: „Die Bedeutung des ersten Zeichens von unten nach oben ist 
die: dadurch legen wir den alten Menschen ab, die des zweiten Zeichens von oben 
nach unten, daß wir den Messias tragen ..., die Bedeutung des dritten Zeichens 
von unten nach oben ist, daß wir aus den Tiefen der Welt zu den Höhen der 
Himmel durch die reinigende Taufe emporsteigen”, mit anderen Worten das, was 
mit dem erwähnten Ausdruck des heiligen Athanasios gesagt wurde. Die zweite 
Salbung (von oben nach unten) wird auch erklärt: „Dadurch zeigt der Priester, 
daß er die Erkenntnis der Dreieinigkeit in das Herz einprägt und daß diese ein 
Geschenk von oben ist.” 
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c) Materie der Salbung ist reines Olivenöl. Man unterscheidet 1. das Öl des 
Horns und 2. das Öl der Kanne; ersteres ist schon zu Beginn vorhanden, letzteres 
wird in jeder Tauffeier konsekriert. Die ostsyrische Kirche kennt ursprünglich 
das Chrisam nicht; erst nach der Aufnahme der Gemeinschaft mit Rom glaubte 
man, darauf nicht verzichten zu können. So ist heute bei den katholischen Chal- 
däern und Syro-Malabaren das Öl des Horns das vom Patriarchen oder Bischof 
geweihte Chrisam. 

Die Materie wird durch ein feierliches Epiklese-Gebet in der Form einer Prä- 
fation konsekriert. „Kommen möge die Gnade aus dem Geschenk des Heiligen 
Geistes” — damit wird der Entzug der irdischen Materie und die Inbesitznahme 
durch den Gottesgeist erfleht. Mit dem Ol des Horns wird das Ol der Kanne an- 
schließend in Kreuzesform bezeichnet, und dann läßt der Priester daraus einige 
Tropfen hineinfallen. Damit erlangt das Ol die Heiligung, um „Abbild der Un- 
vergänglichkeit in der sündentilgenden Taufe” zu sein. Die Vermischung deutet 
das ununterbrochene Wirken des der Kirche gegebenen Heiligen Geistes an. 


d) Materie der Taufe ist das konsekrierte Taufwasser. „Es komme, mein Herr, 
derselbe Geist auch auf dieses Wasser, damit es Kraft erhalte, jenen Hilfe und 
Erlösung zu bringen, die darin getauft werden, damit sie vollkommen werden an 
Leib und Seele und dir Preis und Ehre emporsenden jetzt und allezeit und in 
Ewigkeit”, schließt das Epiklese-Gebet. Dieses Wasser ist nun konsekriert, und 
wieder tropft der Priester in Kreuzesform etwas von dem Ol des Horns hinein. 

Das Wasser, Symbol des Lebens, wird durch den Heiligen Geist „ein neuer 
Schoß, der auf geistliche Weise in der sündentilgenden Taufe gebärt“ (Gebet zur 
Vermischung). 

Eine sehr eindrucksvolle Zeremonie, die sich nur noch bei den Nichtkatholiken 
erhalten hat, ist die Lösung des Wassers von seiner Heiligkeit. Das Taufwasser 
wird wie das Ol in jeder Tauffeier neu geweiht. Es wäre aber eine Verletzung der 
Heiligkeit, wollte man es nach der Taufe einfach weggießen. So wird Gott ge- 
beten, der dieses Wasser durch den Heiligen Geist dem profanen Gebrauch ent- 
zogen hat, diesem Wasser seine frühere Natur wiederzugeben. „Du hast deine 
Geschenke uns, die wir deinen Namen angerufen haben, nicht vorenthalten, son- 
dern hast uns deinen Heiligen Geist gesandt. Diese Wasser wurden geheiligt 
durch das ‚Amen‘ und mit demselben ‚Amen‘ laß diese Wasser gelöst sein von 
ihrer Heiligkeit und zu ihrer früheren Natur zurückkehren.” Bezeichnend ist das 
Tun des Priesters: Er rührt das Wasser auf und zieht hastig die Hand heraus, als 
ob er etwas wegnähme. Wenn das Taufbecken einen Abfluß hat, wird es abge- 
lassen, sonst an einen unzugänglichen Ort gegossen oder in einen Fluß. 


e) Im Anchluß an die Taufe und die Firmung empfängt der Neugetaufte bei 
den nichtkatholischen ostsyrischen Christen nach altkirchlichem Brauch die heilige 
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Kommunion. Wenn es sich um einen Säugling handelt, spendet ihm der Priester 
nur das Blut Christi: er taucht seinen Zeigefinger in den Kelch und benetzt mit 
dem Tropfen des heiligen Blutes die Zunge des Täuflings. Der Neugetaufte ist ja 
durch die Wiedergeburt und die Vollendung durch den Heiligen Geist volles 
Glied am fortlebenden Christus; durch den Empfang der heiligen Eucharistie 
wird er „Christusträger“ (Kyrillos von Jerusalem), „Teilhaber der göttlichen 
Natur”, „gleichen Leibes“ und „gleichen Blutes“. 


Während die katholische chaldäische Kirche die Taufordnung mit Firmung, 
abgesehen von kleinen Änderungen, als kostbares Erbe altaramäischen Christen- 
tums treu bewahrt hat (Joseph Molitor)”, kann dasselbe leider nicht von der 
syro-malabarischen Kirche gesagt werden. Dreieinhalb Jahrhunderte lateinischer 
Beeinflussung® haben sie von ihrem Ursprung weit entfernt, und bis heute hat 
sie es nicht geschafft, sich zu ihrem authentischen Erbe wieder voll zu bekennen. 
Der Taufritus und der Firmungsritus sind im Rituale von 1969 getrennt, was 
gegen jede orientalische Tradition ist. Die Texte für die Taufspendung lassen 
wenigstens in einigen Punkten etwas von der ostsyrischen Form erkennen; der 
Firmungsritus ist dagegen sowohl von der Form als auch vom Text her kateche- 
tisch unergiebig. Aus diesem Grunde habe ich mich allein auf den ursprünglichen 
Ritus gestützt, der nicht nur ein ehrwürdiges Alter, sondern auch katechetisch 
etwas zu bieten hat. 

Die Texte dieses Taufritus, sagt Josef Casper, sind „ergreifend in ihrer star- 
ken Betonung der menschlichen Schwachheit, Hinfälligkeit und der Besessenheit 
des alten adamitischen Menschen vom Bösen und Dämonischen wie auch ande- 
renteils in dem tiefen Glauben, daß Christus Jesus der fleischgewordene Logos, 
der Gottmensch sei... Die Täuflinge ‚sollen in der Taufe der Erniedrigung 
den alten Menschen, der durch Begier und Irrtum verdorben ist, ausziehen; da- 
für jedoch mögen sie im Taufbade der heiligen Wasser den neuen Menschen 
anziehen, der nach Gott in Heiligkeit und Gerechtigkeit geschaffen ward; sie 
mögen essen und trinken vom heiligen Altare den Leib und das Blut Christi zur 
Freude der Engel im Himmel und der ganzen Kirche.‘ In keiner Kirche des Ostens 
und des Westens kommt die enge Verbindung von Taufe und Eucharistie, letzt- 
lich von Christus und Sakrament, also dem menschgewordenen Logos, der der 
eigentliche Spender des Sakramentes ist, so zum Ausdruck wie in der nestoriani- 
schen ostsyrischen Kirche“? (und der katholischen chaldäischen Kirche). Wün- 


7 siehe Katalog Religion und Theologie, Düsseldorf Herbst 1971, 43. 

8 Vgl. P.]J. Podipara, Die Thomas-Christen, Würzburg 1966. 

9 J. Casper, Die sakramentale Welt, in P. Krüger/J. Tyciak, Morgenländisches Christentum, 
Wege zu einer ökumenischen Theologie, Paderborn 1940, 189 f. 
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schen wir, daß auch unsere syro-malabarische Kirche bald Ernst macht mit de 
was das Zweite Vatikanische Konzil den Ostkirchen in Gemeinschaft mit Rom 
aufgetragen hat: „Wenn sie aber wegen besonderer Zeitumstände oder persön- 
liher Verhältnisse ungebührlich von ihren östlichen Gebräuchen abgekommen 
sind, sollen sie sich befleißigen, zu den Überlieferungen ihrer Väter zurückzukeh- 
ren.” 10 
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ı0o Zweites Vatikanisches Konzil, Dekret über die katholischen Ostkirchen „Orientalium 


Ecclesiarum”, Nr. 6 (deutsche Übersetzung besorgt im Auftrag der deutschen Bischöfe). 
Vgl. auch den Bericht auf den folgenden Seiten. 
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Georg Vavanikunnel 


Einheitsrituale für Kerala — ein Vorteil für die Kirche?” 


Vom 1. bis 4. Dezember 1971 trafen sich die Diözesanbeauftragten für Litur- 
gie zu ihrer dritten all-indischen Versammlung in Bangalore. Es sieht so aus, als 
ob es die Absicht dieses Treffens gewesen sei, „Wege und Mittel zu finden, die 
Liturgie verständlicher und für das Volk und dessen geistliche Erneuerung be- 
deutungsvoller zu machen“. Man diskutierte dort auch die Frage der Zusammen- 
arbeit zwischen den Riten auf liturgischem Gebiet. In bezug auf die Kirche in 
Kerala glaubte man, „daß die sprachliche Einheit in Kerala und die kulturelle 
Verwandtschaft zwischen den verschiedenen Gemeinschaften eine größere An- 
näherung zwischen den verschiedenen liturgischen Funktionen und Gebeten ver- 
langen“. Als ersten Schritt vielleicht zu dieser Annäherung glaubte man, „daß 
gemeinsame Dienste für die verschiedenen Sakramentalien wie die GSegnung von 
Gegenständen, Personen, Institutionen usw. jetzt geschaffen werden könnten”. 

Auf den ersten Blick erscheinen diese Vorschläge ganz unschuldig, ja vielleicht 
sogar vorteilhaft für die Kirche in Kerala. Jedermann wird der Auffassung zu- 
stimmen, daß die Liturgie dem Volke verständlicher und bedeutungsvoller für 
dessen geistliche Erneuerung sein soll. Niemand wird die Notwendigkeit einer 
Zusammenarbeit zwischen den Riten verneinen und eine größere Annäherung 
zwischen ihnen befürworten. Aber die Wege und Mittel zu dieser Zusammen- 
arbeit und Annäherung sind nicht in gleicher Weise annehmbar, und sie sind 
auch nicht so unschuldig, wie sie erscheinen und auch nicht so vorteilhaft für die 
Kirche in Kerala. Bis zu einem gewissen Ausmaß können wir zustimmen, daß die 








* Einheit der Kirche wurde und wird allzu leicht mit Uniformität gleichgesetzt. Meist jedoch 
führte Vereinheitlichung von Liturgie und Recht nur zu neuen Spaltungen, wie es be- 
sonders die Kirchengeschichte Indiens sogar der neuesten Zeit beweist. Wir müssen lernen, 
in der Vielfalt einen Reichtum zu sehen. Unterdrückung alter, ehrwürdiger Traditionen 
bringt nicht Gewinn, sondern eher Verarmung. Gegenseitige Annahme und Förderung 
hingegen zeugt von echter Katholizität. Das gilt für alle ökumenische Arbeit, besonders 
aber für unser Zusammenleben mit den mit Rom unierten Ostchristen auch in unserer 
Mitte; in Deutschland sind es allein ca. 20 000 ukrainische Gläubige mit einem eigenen 
Bischof in München und ca. 20 Priestern, die Orthodoxen gar nicht gerechnet. 

So erscheinen uns die Ausführungen des malabarischen Priesters Dr. Vavanikunnel auch für 
unsere Breiten beherzigenswert, besonders im Zusammenhang mit dem Artikel von Schwe- 
ster Claris aus Kerala/Südindien ($. 27—35). 

Mar Joseph Powathil, Weihbischof von Changanacherry/Kerala, hat diese Ausführungen 
sich zu eigen gemacht und sie auf der letzten indischen Bischofskonferenz Ende vorigen 
Jahres vorgetragen, so daß dieser Punkt von der Tagesordnung abgesetzt wurde! 


(K. Schroeter) 
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sprachliche Einheit und die kulturelle Verwandtschaft zwischen den verschiede- 
nen Gemeinschaften in Kerala eine größere Annäherung verlangen, aber wir 
stimmen nicht zu, wenn gesagt wird, eine Vereinheitlichung der liturgischen 
Funktionen würde diese Annäherung erreichen. Ferner sind wir der Meinung, 
daß eine solche liturgische Vereinheitlichung auf der Basis der sprachlichen Ein- 
heit oder kulturellen Verwandtschaft in Kerala nicht zum Hauptziel führen wür- 
de, d. h. zur geistlichen Erneuerung der Gläubigen. Im Gegenteil, sie könnte ge- 
rade das Gegenteil von dem bewirken, was man beabsichtigt hatte. Wir ver- 
suchen im folgenden, dies deutlicher zu machen, indem wir den Standpunkt der 
Kirche darstellen und auch die Situation der Kirche in Kerala berücksichtigen. 

Es ist jedem bekannt, der etwas über die Kirche Keralas weiß, daß die Katho- 
liken drei verschiedenen Teilkirchen — der syro-malabarischen, der syro-malanka- 
rischen und der lateinischen — angehören. Das Vorhandensein verschiedener 
Teilkirchen in der Universalkirche ist nicht etwas Neues. 

Jede Teilkirche hat ihre eigene Liturgie, eine eigene Hierarchie, besondere Ge- 
wohnheiten, Überlieferungen, ein eigenes geistliches Erbgut usw. Gleichzeitig 
sind alle Teilkirchen vereint in der Universalkirche durch denselben Glauben, 
dieselben Sakramente und dieselbe Regierungsform. Diese Verschiedenheit der 
Riten innerhalb der Kirche stört in keiner Weise ihre Einheit, sondern macht sie 
eher offenbar. Das Vorhandensein verschiedener Teilkirchen trägt zur Schönheit 
und zum Glanz der Universalkirche entschieden bei. In vieler Hinsicht ergänzen 
ihre Überlieferungen einander.! Die Universalkirche erachtet es daher für ihre 
Pflicht, für die Erhaltung und das Wachstum jeder, ob östlichen oder westlichen, 
Teilkirche zu sorgen. Bewahrung einer Teilkirche schließt die Bewahrung aller 
ihrer Elemente ein, die sie konstituieren: Disziplin, Liturgie, Überlieferungen, 
geistliches Erbe usw. In bezug auf die Ostkirchen dekretiert das Zweite Vatika- 
nische Konzil deshalb: „Alle Ostchristen sollen wissen und davon überzeugt 
sein, daß sie ihre rechtmäßigen liturgischen Bräuche und ihre eigenen Ordnungen 
bewahren dürfen und müssen, es sei denn, daß aus eigenständigem und organi- 
schem Fortschritt Änderungen eingeführt werden sollten. Über das alles sollen 
also die Orientalen mit größter Gewissenhaftigkeit wachen. Sie sollen auch im- 
mer tiefer eindringen in die Kenntnis dieser Dinge und sich immer mehr vervoll- 
kommnen in deren praktischer Verwirklichung. Wenn sie aber wegen besonderer 
Zeitumstände oder persönlicher Verhältnisse ungebührlich von ihren östlichen 
Gebräuchen abgekommen sind, sollen sie sich befleißigen, zu den Überlieferun- 
gen ihrer Väter zurückzukehren.“* Entsprechend dem Dekret über die katholi- 
schen Ostkirchen haben also alle Orientalen die Pflicht, ihre liturgischen Riten 
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ı Vgl. II. Vatikanisches Konzil, Dekret über die katholischen Ostkirchen, Nr. 5, 
2 Ebd. Nr. 6. 
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unverändert zu bewahren. Da die syro-malabarische und die syro-malankarische 
Kirche orientalische Kirchen sind, sind sie verpflichtet, ihre eigenen liturgischen 
Riten zu bewahren, und zwar ohne jegliche Veränderung, die ihre Spiritualität 
berührt, welche auf ihrem liturgischen Leben ruht. Die lateinische Kirche ist 
ebenfalls eine Teilkirche und ist in gleicher Weise gehalten, das zu bewahren, 
was ihr eigen ist, denn auch sie ist verpflichtet durch das, was die Konzilsdoku- 
mente über die Teilkirchen aussagen. 

Was ist der Grund für die Betonung der Bewahrung der Teilkirchen oder 
Riten mit all ihren verschiedenartigen Elementen? Jeder Ritus hat seine beson- 
deren charakteristischen Eigenschaften, die das Leben seiner Glieder bestimmen: 
Inspiration, Liebe und Kraft zur Führung eines christlichen Lebens ziehen sie aus 
dem, was ihrer Mutter-Kirche eigen ist. Sie setzen ihr liturgisches Leben in ihren 
Häusern fort durch Gebete, die am liturgischen Gottesdienst der Kirche ihr Vor- 
bild haben. 

Zu den wichtigsten Elementen der Liturgie zählen die Sakramente. Sie sind 
hingeordnet auf die Heiligung des Menschen, den Aufbau des Leibes Christi und 
schließlich auf die Gott geschuldete Verehrung.? Durch sie erhält der Glaube 
Nahrung, Kraft und Ausdruck. Wenn auch die Sakramente der Universalkirche 
gemeinsam sind, so unterscheiden sich dennoch die Gebete, die bei ihrer Spen- 
dung gesprochen werden, der Ritus der Spendung selbst usw. je nach der litur- 
gischen Tradition der Teilkirche, in der sie zum Wohle des christlichen Volkes 
gespenaet werden. Eine Vereinheitlichung des Ritus der Sakramentenspendung 
kann aaher nicht gemacht werden, ohne daß gegen die liturgische Überlieferung 
und das geistliche Leben des Volkes vorgegangen wird. Da die Universalkirche 
sich dessen bewußt war und ist, hat sie die verschiedenen Arten der Sakramen- 
tenspendung, vor allem in den orientalischen Kirchen, nicht nur gutgeheißen, 
sondern auch bestätigt und gelobt. „Dieses Heilige Ökumenische Konzil bestätigt 
und heißt gut die alte bei den Orientalen bestehende Ordnung der Sakramente 
und die Art ihres Vollzuges und ihrer Spendung. Gegebenenfalls wünscht es die 
Wiederherstellung dieser alten Ordnung.”* Jede Teilkirche, die sich ihrer eige- 
nen Identität bewußt ist, muß daher versuchen, ihre eigene Sakramentendisziplin 
zu schützen und zu fördern. Die Vereinheitlichung der Sakramentenspendung 
wird der Identität und der Individualität der Teilkirche nur schädlich sein, und 
das ist genau das Gegenteil dessen, was das Konzil will. 

Dasselbe kann auch hinsichtlich der Sakramentalien ausgesagt werden. Darun- 
ter verstehen wir die „heiligen Zeichen, durch die in einer gewissen Nachahmung 
der Sakramente Wirkungen, besonders geistlicher Art, bezeichnet und kraft der 





3 Vgl. Konstitution über die heilige Liturgie, Nr. 59. 
4 Dekret über die katholischen Ostkirchen, Nr. 12. 
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Fürbitte der Kirche erlangt werden. Durch diese Zeichen werden die Menschen 
bereitet, die eigentliche Wirkung der Sakramente aufzunehmen; zugleich wird 
durch solche Zeichen das Leben in seinen verschiedenen Gegebenheiten gehei- 
ligt.“? Da die Sakramentalien auf die Sakramente hingeordnet sind, letztere aber 
nicht ohne Schaden für die Identität der Teilkirche vereinheitlicht werden kön- 
nen, müssen wir dasselbe auch hier aussagen. So lange verschiedene Riten exi- 
stieren — und es wird sie immer geben —, wird es für die Sakramente und die 
Sakramentalien auch verschiedene Disziplinen geben. Entfernt man diese Unter- 
schiede in den sakramentalen Riten, dann wird der nächste Schritt zu einer Eli- 
minierung der verschiedenen Teilkirchen selbst führen. Dies aber dürfte ganz 
und gar den Absichten der Universalkirche entgegenlaufen. 

Was oben gesagt wurde, gilt für die Kirche in Kerala, wo wir drei Teilkirchen 
haben. Eine Vereinheitlichung der Sakramentalien kann nicht ohne Schaden für 
das Leben und die Existenz dieser Teilkirchen erfolgen. Darum muß jede Teil- 
kirche in Kerala (Indien), die sich ihrer eigenen Identität bewußt ist und diese 
intakt bewahren will, alles, was ihr eigen ist, bewahren: Gewohnheiten, Diszi- 
plin, liturgische Riten usw. Die Sakramentalien sind, wie wir oben gesagt haben, 
auf die Sakramente hingeordnet und diese gehören zu den wichtigsten Elemen- 
ten einer jeden liturgischen Tradition, letztere wiederum ist eines der eine Teil- 
kirche aufbauenden Elemente. Wenn daher eine Teilkirche weiterleben soll, müs- 
sen auch cie oben erwähnten Elemente mit ihren eigenen und spezifischen Eigen- 
schaften weiterbestehen. 

Bei aller Hervorhebung der Unterschiedlichkeit sind wir entschieden für die 
Einheit und Zusammenarbeit der drei Teilkirchen in Kerala. Aber die Mittel für 
diese Einheit und Zusammenarbeit bestehen nicht in der Vereinheitlichung gewis- 
ser liturgischer Riten. Die Einheit der Christen in Kerala kann niemals auf dem 
Wege der Vereinheitlichung aller unterschiedlichen liturgischen Überlieferungen 
erfolgen. Auch die sprachliche Einheit kann die kulturellen und psycho-sozialen 
Verschiedenheiten der Gemeinschaften, die unsere Gesellschaft bilden, nicht aus 
dem Wege räumen. Es fehlt in Kerala nicht an Fällen, da es Streit zwischen Ge- 
meinschaften desselben Ritus (Teilkirche) mit derselben Liturgie gab. Darum ist 
eine solche Vereinheitlichung unzureichend und ungeeignet zur Herstellung von 
Harmonie und Einheit in der Kirche. Die Bejahung und Achtung der Verschie- 
denheiten, das gegenseitige Verständnis und die christliche Liebe zwischen den 
Gemeinschaften, ebenso die seelsorgliche Zusammenarbeit und Einheit zwischen 
den Bischöfen und Priestern der verschiedenen Teilkirchen — dies erscheint uns 
der einzige realistische und wirksame Weg zur Einheit zu sein. 

In diesem Zusammenhang erinnern wir an die Worte der Homilie Papst Pauls 





5 Konstitution über die heilige Liturgie, Nr. 60. 
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während der Syro-Malankarischen Eucharistiefeier in Bombay (4. Dezember 
1964): „Die Pluralität dieser (drei liturgischen) Überlieferungen (in Indien) ist 
ein lebendiges Zeugnis der Katholizität der Kirche Christi... Wir bestätigen die 
Notwendigkeit einer tiefen, brüderlichen Zusammenarbeit zwischen jenen, die 
verschiedenen liturgischen Überlieferungen folgen... Treue zu eurer Tradition 
wird eine Hilfe sein, so viele Bindungen mit dem aufrechtzuerhalten, was in der 
Vergangenheit gut und genuin war... In einem Geiste der Treue und Liebe, 
durch gegenseitige Zusammenarbeit, die frei ist von jedem Geist des Streites, 
könnt ihr in hohem Ausmaß dazu beitragen, die Einheit unter Christen aufzu- 
bauen, die zusammen, Seite an Seite, leben und arbeiten... In dieser frohen 
Einheit der Treue und Anpassung... im Geiste brüderlicher Zusammenarbeit 
liegt die Verheißung eines genuinen Zeugnisses für Christus und sein Evange- 
lium in diesem geliebten Land Indien.” ® 

Einheit kann also nur durch gegenseitige Zusammenarbeit im Geiste der Liebe 
erzielt werden, nicht aber durch irgendeine Vereinheitlichung der Sakramenta- 
lien oder liturgischer Überlieferungen. 

Wenn die Liturgie zur geistlichen Erneuerung der Gläubigen beitragen soll — 
und das muß sie tun —, dann ist dies nur möglich durch ein tieferes Kennen- 
lernen der Liturgie und durch eine aktive, bewußte und fruchtbare Teilnahme an 
ihr. Dann wird sie die Gläubigen zu einem wirklich christlichen Leben befähigen, 
zu einer Spiritualität, die auf der liturgischen Gottesverehrung fußt, von ihr In- 
spiration und Kraft erhält. Es ist die Aufgabe der Bischöfe, Priester, liturgischen 
Kommissionen, Pastoralinstitute usw., die Gläubigen in liturgischen Dingen zu 
unterweisen und zu erziehen, damit sie aktiv und bewußt am gottesdienstlichen 
Leben teilhaben. Eine solche Teilnahme an der Liturgie wird notwendigerweise 
zu einer geistlichen Erneuerung der Gläubigen führen. Wo es verschiedene Riten 
(Teilkirchen) und Liturgien gibt, dort muß gegenseitige Verständnisbereitschaft, 
Liebe und Hochachtung voreinander herrschen, damit es zur Zusammenarbeit 
und Einheit zwischen den Gemeinschaften kommt. Ohne dies wird jede Art von 
Vereinheitlichung etwas nur Oberflächliches bleiben. 

Die sprachliche Einheit Keralas verlangt daher keineswegs nach einer Verein- 
heitlichung der Sakramentalien. Im Gegenteil, sie hilft uns, die verschiedenen 
liturgischen Überlieferungen einfacher zu verstehen und wertzuschätzen. Wir 
haben bereits gesagt, daß die Einheit nicht durch solche äußerliche und oberfläch- 
liche Vereinheitlichungen erreicht wird. Warum sollten daher Versuche unter- 
nommen werden, die Sakramentalien der drei bestehenden Riten zu vereinheit- 
lichen? Gerade weil wir alle Malayalam sprechen, lesen und verstehen, gibt es 
weder für die Verwaltung bzw. Spendung noch für die Teilnahme irgendwelche 


6 L’Osservatore Romano, 4. 12. 1964. 
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Schwierigkeiten. Wenn dem so ist, mögen alle drei Riten die Sakramentalien auf 
ihre Weise, gemäß ihrer je eigenen Überlieferung in der Landessprache voll- 
ziehen, damit die Gläubigen einer jeden Teilkirche die Riten leicht verstehen, 
schätzen und an ihnen teilnehmen können. So gelangen sie zur Hochachtung vor 
jeder liturgischen Überlieferung der Universalkirche. Dies ist eine Gelegenheit 
für die Gläubigen, von den anderen liturgischen Überlieferungen zu lernen; ihre 
Sicht der Kirche wird erweitert, wie es das Zweite Vatikanische Konzil so sehr 
wünscht. 

Zusammenfassend können wir sagen: Wir sehen keinen hinreichenden Grund 
für die Vereinheitlichung der Sakramentalien, weder unter dem Vorwand der 
Annäherung oder Einheit noch der gemeinsamen Sprache usw. Wir wünschen 
eine wirkliche Annäherung der Teilkirchen im Geiste der Hochachtung vorein- 
ander und der Liebe, keine Annäherung in einem Geiste der Rivalitäten, die 
wesentlich unchristlich sind *. 





* Zur Situation in Indien sei eine kurze Erklärung erlaubt: Es gibt dort eine Gruppe, die aus 
einem bestimmten Minderwertigkeitsgefühl glaubt, das Konzilsdekret über die katholischen 
Ostkirchen ignorieren zu sollen und statt dessen eine Angleichung an die römische Form 
unter dem Stichwort „Indisierung der Liturgie” begünstigt. Auf dem Symposium Syriacum 
in Rom Ende vergangenen Jahres hat P. Thomas Arayathinal aus Aruvithura/Kerala deut- 
lich die Verfälschungen der syro-malabarischen Liturgie zur Darstellung gebracht, so daß 
selbst Kardinal de Fürstenberg betroffen war und man sich in der Kongregation für die 
Ostkirchen nunmehr darum kümmern will. Hauptpromotor der Latinisierung ist Kardinal 
Parecattil, der syro-malabarische Erzbischof von Ernakulam. (K. Schroeter nach einem Brief 
von Dr. J. Madey) Vgl. auch die Artikel in Una Sancta 4/1970, 383—394. 
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Georg Siegmund 


In memoriam Erich Przywara 


Von der großen Welt des Geistes, in welcher er lange als ein Stern erster Grö- 
ße gegolten hatte, kaum zur Kenntnis genommen, wurde Jesuitenpater Erich 
Przywara am 2. Oktober 1972 in Pullach bei München beigesetzt. Er war im 
83. Lebensjahr am 28. September gestorben. Beim Requiem sprach sein jüngerer 
Ordensbruder Johannes B. Lotz Worte des Gedenkens, in denen er die geistige 
Gestalt des Verstorbenen skizzierte. 

Erich Przywara war Oberschlesier. Eine aus seinem Wesen nicht wegzuden- 
kende Wurzel seines Wesens war die warme gemüthafte Frömmigkeit Oberschle- 
siens. Sein Vater Matthias Przywara war Kaufmann (Lebensmittel) in Kattowitz. 
Neben seinem eigenen Geschäft war er zugleich Großeinkäufer und Organisator 
des übrigen Kleinhandels. Er stammte aus Neustadt, war Sohn eines tatkräftigen 
Bauerngeschlechtes. Er ist 1926 etwa 70jährig gestorben. Seine Frau Bertha ge- 
borene Peiker war 1865 geboren und starb 1911 an einer Lungenentzündung. 
Erich Przywara wurde am 12. Oktober 1889 in Kattowitz geboren, wo er auch 
Schule und Gymnasium besuchte. Sehr musikliebend sang er in der dortigen 
Singakademie mit. Für den Neunzehnjährigen war es ein großer Entschluß, sein 
Elternhaus endgültig zu verlassen, um in den Jesuitenorden einzutreten. Dieser 
war damals noch in Deutschland verboten. Seine Ausbildungsstätten befanden 
sich in Holland. So trat Przywara in das Noviziat in Exaeten (Holland) ein, wo 
er zwei Jahre verblieb. Vor 1910—1913 war er zum Studium der Philosophie im 
Kolleg von Valkenburg (Holland). Einer seiner Lehrer war Josef Fröbes, der be- 
kannte Autor eines zweibändigen Werkes über experimentelle Psychologie. 
Nach einigen Jahren praktisch pädagogischer Tätigkeit am Kolleg „Stella Matu- 
tina” in Feldkirch studierte er von 1917—1921 Theologie in Valkenburg, wo er 
am 24. August 1920 zum Priester geweiht wurde. 

Der junge Ordenspriester zog bald in den Jahren nach seiner Weihe die Augen 
der Öffentlichkeit auf sich. Bei den Volkshochschulwochen in Neisse-Neuland/ 
OS handelte er mit faszinierender Synthese über die Themata „Gott“ und 
„Gottgeheimnis der Welt“. 

Damit galt er bei den Katholischen Akademikern der Zeit als der große auf- 
gehende Stern. 

Schon vorher waren von ihm gedichtete Lieder, welche sein Ordensbruder Jo- 
sef Kreitmaier vertont hatte, veröffentlicht worden („Unsere Kirche 176 neue 
religiöse Lieder für Kirche, Schule und Haus mit Orgel- oder Harmoniumbeglei- 
tung herausgegeben von Josef Kreitmaier SJ op. 20” im Verlag von Josef Habbel 
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Regensburg 1915). Darin stehen Lieder, die in den allgemeinen Gebrauch über- 


nommen sind, ohne daß die meisten die Herkunft kennen. Genannt sei hier nur 
eines: 


Heilandsnachfolge 


OÖ du mein Heiland, hoch und hehr, 
dem sich der Himmel beuget, 

von dessen Liebe, dessen Macht 
die ganze Schöpfung zeuget: 


Nicht alle Welt und ihre Pracht, 
Engel und Menschen nimmer, 

o Herr, mich scheidet nichts von dir, 
dein eigen bleib ich immer: 


Du nur allein lebst nun in mir, 
brennst mir in Herz und Händen, 
laß mich entflammen alle Welt 
mit deinen Feuerbränden: 


(Nach jeder Strophe) Christus, mein König, dir allein 
schwör ich die Liebe lilienrein, 
bis in den Tod die Treue. 


Erich Przywara wurde bald nach München in die Redaktion der von den deut- 
schen Jesuiten herausgegebenen Monatsschrift „Die Stimmen der Zeit“ berufen. 
20 Jahre lang entfaltete er hier eine reiche Tätigkeit. Durch seine Aufsätze, aber 
auch durch seine Vorträge bei Kursen, Tagungen und Hochschulwochen, in Gast- 
vorlesungen des In- und Auslandes erreichte er eine Wirkung, die sich nicht ab- 
schätzen läßt. Durch seinen vielseitigen Einfluß in Wort und Schrift hat er das 
geistige Gepräge jener Zeit wesentlich mitbestimmt. 

Seine große Zeit waren die Jahre zwischen den beiden Weltkriegen. In der 
Zeit nach dem Ersten Vatikanum und dem Modernismusstreit hatten die Theo- 
logen lange einseitig in einer Defensivstellung gestanden. Nun war die Zeit der 
Öffnung und des Dialoges gekommen. Erich Przywara gehört zu jenen, welche 
die Defensivstellung sprengten und den Weg einer bewußten Zuwendung und 
Auseinandersetzung mit der Zeit beschritten. Eine enorme Belesenheit und rasche 
Auffassungskraft befähigten ihn zu der Aufgabe, mit den großen Geistern der 
Zeit sich auseinanderzusetzen. Er begnügte sich dabei nie mit ungefährer, nicht 
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genau abgrenzbarer Näherung. Ihm ging es immer darum, das „Prinzip“ zu fin- 
den, in dem man sich treffen oder in dem man differieren konnte. Dabei neigte 
er zu großen geistigen Konstruktionen. Schon in seiner Sprache zeigte er eine 
eigenwillige Konstruktivität, was viele zunächst faszinierte, später jedoch weni- 
ger Anklang fand. 

In bohrendem Denken stieß er auf das Grundverhältnis von Schöpfer und Ge- 
schöpf hin und stellte dabei das Prinzip einer „Analogia Entis“ heraus, von dem 
aus jede Einzelheit katholischen Denkens erhellt wird. Für den namhaften pro- 
testantischen Theologen Karl Barth war sie zunächst der entscheidende Diffe- 
renzpunkt, von dem er sagte, sie sei eine Erfindung des Antichrist und der ein- 
zige, allerdings alles entscheidende Grund, weshalb er nicht katholisch werden 
könne, weil damit in einem philosophischen System über Gott, sein Wort und 
sein Werk „verfügt“ werde. Bei dieser scharfen Gegenstellung ist freilich Barth 
nicht stehen geblieben, seine „Analogia Fidei” widerspricht — richtig gefaßt — 
nicht einer „Analogia Entis“. Zu seinem 70. Geburtstag sandte Karl Barth ein 
Grußwort an Erich Przywara, in dem er sagte: „Meine Begegnungen mit ihm in 
Münster und Bonn, der Eindruck seiner erstaunlichen Gabe und Kunst, der Welt 
und seiner Kirche treu zu sein, Alle und Alles nicht nur zu verstehen, sondern 
seinem eigenen rastlos bohrenden und umfassenden Denken zu integrieren und 
doch exemplarisch katholisch zu bleiben, sind mir, durch manchen anschließenden 
Austausch bestätigt, unvergeßlich .. .” 

Mit heiler Wachheit und erstaunlicher Arbeitskraft, mit durchdringendem 
Blick und klarem Urteil ging Przywara die Auseinandersetzung mit den Geistern 
der Zeit an. Das erste große Thema, das er aufnahm, war „Religionsbegrün- 
dung”, die Sichtung und kritische Durchdringung der Gedankenwelt von Max 
Scheler und des englischen Kardinals Newman. Besonders von letzterem war 
Przywara stark beeindruckt. Es lohnt sich noch immer, die kleinen roten Bändchen 
zur Hand zu nehmen, in denen Przywara Newman unserer Zeit nahe bringen 
wollte. Hier nur ein paar Sätze aus seinem Essay „Newmans Seele“: 

„Es ist auf der einen Seite ein ganzes, rückhaltloses Umfangen Gottes, der 
der einzig ‚Wirkliche‘ ist, weil Unwandelbare, gegenüber der Welt, die als Welt 
fortwährenden Wechsels und angeborener Unbeständigkeit eigentlich ‚unwirk- 
lich‘ ist; der als einziger die Seele füllen und erfüllen kann, weil im Grunde ge- 
nommen ‚nur das Unendliche ihr Maß sein kann’; daraus erfolgend ein ganzes, 
unbedingtes Sich-hin-geben an diesen ‚einzigen’ Gott, ohne auch nur das gering- 
ste für sich zu ‚sichern‘, ein ganz gründlicher Verzicht auf die Einbildung eigenen 
Wissens, auf die Versteifung eigenen Wollens, auf die Vermauerung eigener 
Sicherheit: ‚Ich kann nichts mehr wünschen, als in Deiner, nicht in meiner Hut 
zu sein‘ — ‚Du bist meine Weisheit und Du bist Liebe — was will ich mehr?“ 

Durch seine geistreich treffenden Sondierungen fanden Przywaras Äußerungen 
bald ein weltweites Echo. „Das Gewicht seiner Äußerungen” — sagte Lotz in sei- 
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ner Gedächtnisansprache — „war derart, daß man weit über den kirchlichen 
Raum hinaus aufhorchte, wenn Przywara seine Stimme erhob. Aus eigener An- 
schauung konnte ich das Ansehen, das er genoß, und die Wirkung, die von ihm 
ausging, im Jahre 1934 auf dem Internationalen Philosophenkongreß von Prag 
beobachten, bei dem er einen Hauptvortrag über das Thema „Religion und Philo- 
sophie” zu halten hatte; gespannte Aufmerksamkeit und weihevolle Stille er- 
füllten wie sonst nie den Saal“. 

Dem ersten Grundgedanken seiner „Analogia Entis”, daß alles geschöpfliche 
Sein unendlich hinter dem göttlichen Sein zurückbleibt, entspricht der andere 
Grundgedanke von dem „Deus semper major”, daß Gott über alle Begriffe und 
Vorstellungen hinausliegt, die wir uns von ihm machen können. Er ist eben für 
uns Geschöpfe nicht „verfügbar“, sondern bleibt undurchdringliches Geheimnis. 
„Deus semper major” ist der Titel einer einzigartigen Interpretation der „Exer- 
citia spiritualia” des heiligen Ignatius von Loyola. 

Das Schrifttum von Przywara weist über 800 Titel auf, darunter etwa 50 Bü- 
cher und über 120 Aufsätze in den „Stimmen der Zeit”. Wie er sich mit Edmund 
Husserl, Martin Heidegger und den großen Geistern der Vorzeit auseinander- 
setzte, so übte er selbst auf führende Geister seiner Zeit Einfluß aus, so auf Ger- 
trud von Le Fort, Reinhold Schneider, Urs von Balthasar und Karl Rahner. 

Nicht verschweigen dürfen wir hier, daß auf den letzten Lebensjahren von 
Erich Przywara schwere Schatten einer Verdüsterung lagen. Schon immer von 
großer Empfindsamkeit litt er zeitweise unter tiefen Depressionen. Nicht immer 
gelang es ihm, sich zu dem aufzuraffen, zu dem er gerufen wurde. So ist eine Be- 
rufung nach Tokyo an seinem Zaudern gescheitert. Wie sich einer seiner ersten 
Mitbrüder ausdrückte, hat sich Pryzwara schließlich „eingeigelt“, sich wie manche 
große buddhistische Meister aus der Welt des Wirkens in die Einsamkeit zu- 
rückgezogen, um so seiner persönlichen Begegnung mit dem Ewigen entgegen- 
zusehen. 
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Buchbesprechungen 


Menschliches und tierisches Verhalten im Vergleich 


Zu zwei Büchern 


Paul Overhage, Der Affe in dir. Vom tierischen zum menschlichen Verhalten. 
Verlag J. Knecht. Frankfurt 1972, 384 5., DM 32,—. 

Fritz Rauh, Das sittliche Leben des Menschen im Licht der vergleichenden Ver- 
haltensforschung. Butzon u. Bercker. Kevelaer 1968, 380 5. 

In ihrem Verhalten zeigen Tier und Mensch überraschende Parallelen, weshalb die 
Verhaltensforschung (Ethologie) in den letzten Jahren daran gegangen ist, bewußt 
methodische Vergleiche zwischen Tier und Mensch anzustellen. Begreiflich daß dabei 
die Affen, da dem Menschen am nächsten stehend, bevorzugt wurden. Es geht dabei 
darum, das herauszustellen, was Lorenz einmal das „Tier im Menschen” genannt hat. 
Paul Overhage, der bekannte Jesuiten-Biologe, dem wir bereits manches biologische 
Informationsbuch verdanken, hat in seinem neuesten Buche das Thema noch etwas 
eingeengt; es geht ihm um den „Affen im Menschen“. Sein Buch stützt und beschränkt 
sich weithin auf die Ergebnisse der Forschung an nichtmenschlichen Primaten. „Das 
letzte Jahrzehnt brachte nämlich eine kaum noch zu bewältigende Fülle von Beobach- 
tungen, Informationen und Arbeiten über Affen und Affengruppen, die nicht in einer 
das Verhalten verzerrenden Gefangenschafts- oder Käfigsituation, sondern ungestört 
in freier Natur lebten. An Hand und auf Grund dieser noch weiterhin anschwellenden 
naturwissenschaftlichen Facharbeiten über die Verhaltensweisen und Leistungen nicht- 
menschlicher Primaten soll der erstaunliche Reichtum überraschender Übereinstimmun- 
gen, Ähnlichkeiten und Analogien herausgestellt werden, die zwischen ihnen und dem 
Menschen gerade in der Art und Weise des Verhaltens bestehen“ (5 El: 

Overhage bietet im besten Sinne das, was man heute ein „Informationsbuch” nennt. 
Das heißt, er gibt eine Übersicht über das Erreichte an Tatsächlichem und Hypotheti- 
schem. Die vier großen Abschnitte seines Buches sind: I Tierisches und menschliches 
Verhalten; II Vergleich tierischen und menschlichen Verhaltens; II Übergang vom tieri- 
schen zum menschlichen Verhalten; Evolution des Verhaltens. 

Overhage gibt sine ira et studio einen Bericht, wobei er weitgehend den referierten 
Autoren das Wort gibt. Dabei freilich hält er sich bewußt zurück. Er verbleibt bewußt 
im Bereich des bloß Naturwissenschaftlichen, auch dort, wo man es gern sähe, daß er 
naheliegende philosophe Fragen aufgenommen und zu ihnen Stellung genommen hätte. 

Overhage berücksichtigt bereits die Erkenntnis, daß wir nicht einfach „Mensch” 
mit „Tier“ schlechthin vergleichen dürfen. Bisher hatte man zuviel Schlüsse vom 
Verhalten der Tiere, die im unnatürlichen Zustand des Käfigs gefangen gehalten 
werden, auf den Menschen schlechthin gezogen. Aber Gefangenschaftstiere dürfen wir 
nur vergleichen mit dem heutigen „Stadtmenschen“, der nicht mehr in natürlichen Ver- 
hältnissen lebt. Denn die Stadt ist — wie Morris sagt — ein „Menschenzoo“. In der 
freien Wildbahn zeigen Tiere oft ein ganz anderes Verhalten als im Zoo, weshalb es 
unerlaubt ist, auf Grund von Zoo-Beobachtungen Rückschlüsse auf Natürlichkeit bzw. 
Unnatürlichkeit menschlichen Verhaltens zu machen. 

Diese Unterscheidung ist in dem zweiten vorgelegten Werk noch nicht genügend be- 
rücksichtigt. Es liegt zeitlich auch etwas früher. Es handelt sich um eine Habilitations- 
schrift, welche vor fünf Jahren in München angenommen wurde. Fritz Rauh hat sich 
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mit großem Fleiß in die Materie eingearbeitet. Seine Arbeit weist fünf Hauptteile auf. 
A: Historische, methodische und terminologische Voraussetzungen der vergleichenden 
Verhaltensforschung; B: Evolutive Grundlagen der vergleichenden Verhaltensforschung; 
C: Grundlegende Ergebnisse der vergleichenden Verhaltensforschung; D: Sittlich rele- 
vante Ergebnisse der vergleichenden Verhaltensforschung: Die physische, psychische 
und noetische Sonderstellung des Menschen; E: Moralpsychologische und theologische 
Konsequenzen. Ein angefügter Exkurs handelt von Konsequenzen für den Naturbegriff. 

Die gebotene Übersicht über die Materie ist gut, das Urteil ist besonnen. Für Einzel- 
heiten wird die Forschung Korrekturen bringen. Jedenfalls stellt die Arbeit von Rauh 
einen bedeutsamen Schritt in einer Aufarbeitung neuester Wissenschaft von seiten der 
Theologie dar. G. Siegmund 


Nadeshda Theodorowitsch, Religion und Atheismus in der UdSSR. Do- 
kumente und Berichte. Claudius Verlag München 1970, 328 Seiten, kt. DM 18,—. 


Gerhard Simon, Die Kirchen in Rußland. Berichte, Dokumente. Manz Verlag 
München 1970, 228 Seiten, kt. DM 18, —. 


Sergej Scheludkow, Ist Gott in Rußland tot? Bericht eines in der Sowjet- 
union lebenden ehemaligen Priesters. Kreuz Verlag Stuttgart 1971, 162 Seiten, kt. 
DM 10,08. 


Anläßlich des 100. Geburtstages von Lenin hatte die UNO den „Humanisten” Lenin 
mit einem Symposium in Tampere (Finnland) gefeiert. Dabei stand Lenin Stalin in 
punkto Terror nicht nach. Auch der bei uns so verklärt gesehene Chruschtschow ist in 
Fragen der Freiheit für die Religion ein Stalinist geblieben, ja übertraf hierin noch sei- 
nen Meister, dem er jahrzehntelang treu gedient hatte. 

Nadeshda Theodorowitsch, seit fast zwei Jahrzehnten am Institut zur Erforschung 
der UdSSR tätig, ist durch die Monatsübersicht „Religion und Atheismus in der UdSSR” 
interessierten Kreisen seit 1967 keine Unbekannte mehr. Unter dem gleichen Titel 
erschienen 1970 ein Teil ihrer Aufsätze, die zwar keine erschöpfende Abhandlung bie- 
ten (und dies auch nicht wollen), aber vielen mit Blindheit geschlagenen Zeitgenossen 
im Westen die Augen öffnen sollten. Die Aufsätze beziehen sich auf fast alle Religions- 
gruppen der UdSSR, außer auf Christen der verschiedenen Konfessionen, also auch auf 
Mohammedaner und Juden; nur die Buddhisten (unter Kalmücken und Burjäten) feh- 
len. 

Der Themenkreis der einzelnen Aufsätze ist sehr weit gespannt und reicht von der 
Frage der angeblichen Religionsfreiheit über die Atheistische Propaganda bis zum Wi- 
derstand gegen den Atheismus. Sowohl in Umfang als auch Inhalt sind die Beiträge 
sehr unterschiedlich. Doch mit ihren Aussagen, den Übersetzungen von Protestbriefen 
verzweifelter Gläubiger, den Analysen und Dokumentationen zum Kirchenkampf las- 
sen sie schonungslos hinter die Fassade blicken, die Touristen in Sagorsk zu sehen be- 
kommen und die von Moskau im Ausland aufpoliert wird und Potemkin in den Schat- 
ten stellt. 

Gerhard Simon beschränkt sich in seinem Buch auf die K 
wohl der Ausdruck Sowjetunion besser wäre, da er 


bliken behandelt. In historischen Überblicken stellt 


irchen in Rußland, wobei 
auch die europäischen Unionsrepu- 
er „Kirche, Staat und Gesellschaft 
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am Vorabend der Russischen Revolution“ vor und schildert die grausame und blutige 
Kirchenpolitik, die seit der Oktoberrevolution bis zu Beginn des Zweiten Weltkrieges 
fast den totalen Untergang der Kirche gebracht hatte. Im Krieg mußte aber Stalin die 
antikirchliche Propaganda einstellen, wovon nicht nur das wieder neu besetzte Mos- 
kauer Patriarchat, sondern auch die selbständige Georgische und die Armenische Kirche 
profitierten und sich „eine zwar im Prinzip immer gefährdete, jedoch für die unmittel- 
bare Zukunft relativ gesicherte Existenz aufzubauen“ vermochten. Aber gerade der 
„liberale“ Chruschtschow zerschlug auf dem Höhepunkt seiner Macht diese Kirchen, 
schloß von den 70 Klöstern der orthodoxen Kirche alle bis auf 4, drückte die Zahl der 
geistlichen Lehranstalten von 8 auf 3 und schloß von 1959 bis 1964 etwa 10 000 Gottes- 
häuser. Zwar vermied und vermeidet man heute Blutvergießen, aber Gefängnisstrafen 
für Geistliche und Eltern, die ihre Kinder zum Religionsunterricht schicken, sind an der 
Tagesordnung. Simon behandelt in seinem Buch die Russisch-orthodoxe Kirche, die Alt- 
gläubigen, die Georgisch-Orthodoxe, die Armenisch-gregorianische, Evangelisch-luthe- 
rische Kirche, sowie die Evangelium-Baptisten und die Römisch-Katholische Kirche ein- 
schließlich der Unierten in der Ukraine. 

Besondere Beachtung verdienen die Dokumente. Es sind Briefe unterdrückter Gläu- 
biger an den Weltkirchenrat und den Papst. Gerichtsurteile, Protokolle und Bittschrei- 
ben an die Moskauer Führung. Auch ein Brief an den Verfasser des Sacharow-Memo- 
randums fehlt nicht. Der Schreiber des Briefes, S. Scheludkow, wird im Samisdat viel 
verbreitet. 1971 erschien in Stuttgart sein Buch „Ist Gott in Rußland tot?“ Der Titel 
führt irre, denn die Kapitel des Buches sind theologische Abhandlungen zu Fragen des 
christlichen Glaubens, die mit armseligen Hilfsmitteln in der Sowjetunion entstanden 
sind. Sie zeigen, daß das Christentum auch in der dritten atheistisch erzogenen Gene- 
ration lebt und noch wächst. Das Regime, das mit der Religion auch jede Freiheit und 
Menschenwürde mit Füßen tritt, das Gesunde in Irrenhäuser sperrt, ist leider salon- 
fähig und wird ständig aufgewertet, während seine Gegner bei uns als Kalte Krieger 
verleumdet werden. Die drei obigen Bücher werden — trotz wichtiger und fundierter 
Information — leider daran nichts ändern. Allen aber, die sich trotz gegenteiliger Tages- 
meinung ehrlich über die erschütternde Lage der Religionsgemeinschaften im Sowjet- 
staat informieren wollen, sind sie dringend zu empfehlen. Rudolf Grulich 


Detlef Löhr, Christen heute im Heiligen Land. Ein Reiseführer. Verlag der 
Ev.-Luth. Mission Erlangen 1971. 72 Seiten, kt., DM 3,—. (= Erlanger Taschenbücher 16.) 


Im unseligen Kampf von Arabern und Juden wird bei uns die Rolle der einheimi- 
schen Christen gerne übersehen. Es wird viel von christlicher Verantwortung um die 
Heiligen Stätten gesprochen, aber daß christliche Araber in dem tragischen Konflikt um 
den Staat Israel zerrieben werden, wollen wir nicht wahrhaben, obwohl Patriarchen 
und Bischöfe der verschiedensten Konfessionen ihre Stimme erhoben und auch die 
Melkitische Synode im August 1972 darauf hinwies. 

Detlef Löhr legt ein Büchlein vor, in dem er aufzeigt, wo heute die etwa 100 000 
Christen (meist Araber) zu finden sind. Aber es ist nur ein Reiseführer zu den ver- 
schiedenen Sehenswürdigkeiten, der die eigentliche Problematik nicht angeht. Wir er- 
fahren fast jede christliche Niederlassung, der Leser wird informiert, wo Orthodoxe 
und Monophysiten, Lateiner und Unierte aller Riten, Protestanten aus allen Ländern 
des Luthertums, des Kalvinismus und anderer protestantischer Denominationen ihre 
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Stationen, Heiligtümer, Kirchen, Klöster, Schulen, Waisenhäuser haben. Wie schwer 
aber die Schläge des Krieges 1948/49 für die christlichen Araber waren, wird beim Ka- 
pitel über die deutsche evangelische Heilig-Land-Mission nur angedeutet. Die Zerstö- 
rung der griechisch-katholischen Gemeinde Ikret, die Vernichtung der Maroniten von 
Kafr Biram, die Erschießung von Christen aus Ailaboun (die Papst Pius XII. in seiner 
Weihnachtsansprache 1948 erwähnte) bleiben unerwähnt. Schließlich zeigt eine beige- 
gebene Karte „Israel“ in den Grenzen von 1967 unter Einbezug der besetzten Gebiete 
als Staatsgebiet. Wenn wir Deutsche für unsere Grenzen noch auf friedensvertragliche 
Regelung warten, sollten wir Groß-Israel zuliebe nicht einem Friedensabkommen in 
Nahost vorgreifen. R. Grulich 
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